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La morale catholique a une histoire. 

Et cependant, alors que l'Histoire des Dogmes a trouvé 
sa place dans l’enseignement des séminaires et des scolasti- 
cats, c'est à peine si l’on commence, dans quelques rares 
Facultés de Théologie, à découvrir qu'il y a lieu d'étudier 
systématiquement l’histoire et le développement qu'a connus, 
de la Bible à nos jours, la morale catholique. 

Tel est le lien des trois articles que nous publions au- 
jourd’hui. Cet ensemble ne prétend pas exposer une histoire 
complète de la morale concernant le mariage et la sexualité, 
mais suggère son développement en prenant appui sur trois 
moments privilégiés : celui de la Révélation elle-même dans 
l’Écriture Sainte, l’enseignement théologique au cours des 


 XIV®-XV® siècles, enfin une perspective psychologique mo- 


derne dont on peut souhaiter l'intégration à la théologie 


contemporäine. 
I 


CES lET PER 


ADAPTATIONS DE LA VIE RELIGIEUSE 


Sister MARY-EMIL, i.h.m. : Pourquoi un Grand Juvé- 
REP ans se sentent de du se eee RE ei NE ET 


Dans le prolongement de l’article du T. R. P. Gambari 
(cf. n° 54) nous sommes heureux de revenir sur cette question 
du « Grand Juvénat », c'est-à-dire sur l’organisation des 
études doctrinales pour les religieuses. Il s’agit ici d'une con- 
férence donnée à la Maison Mère de la Congrégation de Notre- 
Dame (Montréal) par l’animatrice de la « Sister Formation 
Conference » des États-Unis. S'appuyant sur les directives de 
la Sacrée Congrégation des Religieux, l’auteur montre, avec 
un sens aigu de toutes les réalités engagées, la nécessité d’une 
telle formation. 


Sœur JEANNE D'’ARC, o.p. : À la recherche d’une 
répartition fonctionnelle pour les étapes de la pro- 
bationsrelisteuse in ee mr ee dinde 264 


« Utopie! » pensera sans doute le lecteur. L'auteur le sait 
bien, mais c’est pour lui l’occasion de chercher dans un esprit 
d'Église, une meilleure organisation des années de formation 
religieuse, doctrinale et professionnelle des jeunes religieuses. 
C’est dans cette perspective de recherche — qui est celle de 
cette revue — qu’il convient d'aborder cet article. 


LE COUPLE HUMAIN 
D'APRÈS LA SAINTE ÉCRITURE 


Nous n’avons pas à chercher dans la sainte Écriture une 
étude du couple humain semblable à celle que nous apprécions 
chez les auteurs modernes. Elle ne nous fournit ni une obser- 
vation psychologique détaillée de l’amour-passion (comme 
font nos dramaturges et nos romanciers), ni une réflexion 
philosophique sur la signification de l’amour (comme c’est le 
cas dans le Banquet de Platon), ni a fortiori une recherche 
psychanalytique mettant à nu les mécanismes de l'instinct, 
avec leur évolution, leurs perturbations, etc. Sans s’attacher 
directement à ces points de vue fragmentaires, elle nous livre 
une doctrine capable de les intégrer. Elle regarde en effet 
la sexualité humaine, en sa totalité concrète, sous un angle 
beaucoup plus fondamental que celui auquel s’attachent la 
psychanalyse, la psychologie ou même la métaphysique : celui 
du rapport du couple humain comme tel avec le Dieu vivant. 
Et cela, non point par voie de réflexion rationnelle, tâton- 
nante, nécessairement limitée dans ses affirmations dès que 
le mystère de Dieu est en cause. La doctrine qui nous est 
donnée fait partie de la révélation, tout comme la Trinité, la 
christologie ou la doctrine de la rédemption. Sans jamais 
perdre le contact avec les données de l'expérience humaine, 
la Bible les éclaire en les plaçant dans la perspective du mys- 
tère du salut : comme tout ce qui entre en jeu dans l’exis- 
tence humaine, la sexualité fait partie d’un univers créé par 
Dieu, déchu par la faute de l’homme, racheté par la miséri- 
corde divine. Cette situation de la sexualité au point de 
rencontre de trois forces — tendance de la création vers la 
fin que lui a assignée le créateur, force du péché qui l’en 
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éloigne et de plus l’écartèle, force de la grâce qui la remet 
en ordre en la ramenant vers Dieu et en l’insérant dans le 
mystère du Christ —, cette situation même explique que le 
couple humain expérimente une double tension. Tension, tout 


d’abord, entre un certain idéal qui lui demeure obscurément 


perceptible dans la zone de ses rêves, et la réalité telle qu’il la 
vit concrètement, avec ses misères et ses échecs : l'idéal rêvé 
appartient au domaine inaccessible du Paradis perdu. Autre 
tension, mais créatrice celle-là, entre la même réalité déce- 
vante de la vie quotidienne, et l’idéal nouveau que Dieu veut 
reconstruire par le double effet de sa lumière et de sa grâce : 
dans le sacrement qui fonde et sanctifie le couple, celui-ci 
retrouve non seulement son ordre et son sens, mais il lui 
devient possible de les faire passer dans les faits, car son 
lien au mystère du Christ l’introduit du même coup dans le 
Paradis retrouvé. Non que, dès ici-bas, il puisse échapper 
totalement aux servitudes de la condition humaïne; mais touté 
souffrance est devenue moyen de rédemption depuis que Jésus 
a assumé sur sa croix la douleur humaine : c’est dans l’accep- 
tation de la Croix que le couple accède, lui aussi, au Paradis 
retrouvé, qu’il entre dans cet univers nouveau où_le Christ 
ressuscité veut introduire l'humanité rénovée. 

Telle est la vue d'ensemble que la Bible nous fournit. Il va 
de soi que cette doctrine ne se trouve pas exposée telle quelle, 
avec son développement complet, dans chacun des livres 
saints. Comme sur tous les autres points, la révélation n’en 
a été donnée aux hommes que de façon progressive, et il 
faut attendre le Nouveau Testament pour la trouver exposée 
en totalité. Mais dès l’Ancien Testament, on la voit s’affir- 
mer sur des points essentiels, prendre une forme générale 
qui la préadapte à son épanouissement chrétien. Et celui-ci 
devient d’autant mieux intelligible que l’on connaît plus 
exactement la lente genèse qui l’a préparé, durant les siècles 
où Dieu faisait l’éducation de son peuple en vue du Christ. 
C’est pourquoi nous suivrons ici à la trace l’histoire de cette 
révélation. Notre étude comprendra donc trois parties 
1) Les données fondamentales de la révélation biblique, posées 
par l’Ancien Testament en réaction consciente contre la pensée 
religieuse du milieu oriental. 2) Le développement de ces 
données à travers les étapes successives de l’Ancien Testa- 
ment. 3) Leur épanouissement final dans le Nouveau Testa- 
ment. 
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I 
DONNÉES FONDAMENTALES 


Sur le point qui nous occupe comme sur tous les autres, 
la révélation biblique n’est pas partie de zéro. Le milieu cul- 
turel et religieux dont elle émerge possède en effet, lui aussi, 
une certaine conception de la sexualité humaine envisagée 
sous ses divers aspects (amour, fécondité, institution du 
mariage). Par rapport à cette conception, la pensée de l’An- 
cien Testament présente à la fois des continuités et des points 
de rupture. Nous devons nous y arrêter d’abord pour pouvoir 
apprécier à leur juste valeur les affirmations essentielles de 
la Bible. 


1. LA SACRALISATION DE LA SEXUALITÉ DANS L'ANCIEN ORIENT 


Il faudrait mentionner en premier lieu les données de la 
sociologie. Dans l'antiquité orientale, l'institution matrimo- 
niale (qui sert de cadre à la réalisation du couple humain) 
présente des particularités qui divergent notablement de la 
conception chrétienne. Pourtant, ce point ne retiendra guère 
notre attention. En effet, c’est beaucoup moins au plan socio- 
logique qu’au plan proprement religieux que la doctrine bibli- 
que s’est posée avec originalité en face de celle des civilisations 
païennes. C’est donc au point de vue de l’histoire des reli- 
gions que nous aborderons ici le problème. Les religions en 
cause sont avant tout celles du milieu auquel le peuple de la 
Bible a été intimement mêlé : la Mésopotamie, la Syrie et 
Canaan; à un moindre degré, celle de l'Égypte; quant à celles 
de l’Iran et de la Grèce, elles n’ont interféré avec la pensée 
d'Israël qu’à une époque relativement tardive, lorsque la 
doctrine biblique avait déjà pris formel. Il est d’ailleurs 


1. Pour avoir une documentation générale sur la question, on se réfé- 
rera aux manuels classiques. Collection « Mana » (P.U:F.), 1, I, La 
religion égyptienne, par J. Vanier; 1, Il, Les religions de Babylonie 
et d’'Assyrie, par E. DHorme; Les religions des Hittites ét des Hourrites, 
des Phéniciens et des Syriens, par R. Dussaun; 2, I, Les religions pré- 
helléniques, par C. Picarn. — M. BrirLanr et R. AIGRAIN, Histoire des 
Religions (Bloud et Gay), t. III, La religion égyptienne, par E. Drro- 
ton; La religion des pré-hellènes, par P. DEMARGNE; t. IV, Les religions 


st 
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inutile d’examiner à part chacun des cultes qui peuvent nous 
fournir des matériaux. La Mésopotamie, la Syrie et Canaan 
pratiquent un large syncrétisme; de ce fait, sur le point qui 
nous intéresse, on retrouve partout les mêmes traits généraux 
sous des variations assez superficielles. En bref, même dans 


les pays où le mariage est une institution essentiellement 


civile (comme c’est le cas en Mésopotamie), la pensée reli- 
gieuse sacralise la sexualité humaine et tout ce qui s’y rat- 
tache par les deux voies classiques du mythe et des rites. 


A. Les mythes. 


On sait l'importance des mythes dans les religions an- 
tiques ?. Ils constituent la forme la plus haute de la pensée. 
Ils ne sont pourtant pas simplement l'expression concrète 
et dramatique d’une réflexion rationnelle, encore incapable de 
se traduire par voie de spéculation abstraite. Ils ont en outre 
une valeur existentielle. Ce que l’homme ancien y projette, 
c’est toute son expérience de la vie : expérience des rapports 
sociaux, expérience des rapports avec les forces cosmiques, 
expérience des rapports avec la divinité — ces trois aspects 
de l’expérience humaine s’entremêlant d’ailleurs de façon 
inextricable. Les histoires divines advenues au temps primor- 
dial, antérieur à tous les temps humains mais aussi contem- 
porain de tous, reflètent ainsi à la fois la nature telle que 
l’homme la voit et la société telle qu’il la vit. Ou plus exac- 
tement, elles constituent un monde d’archétypes$, dont la 
nature et la société présentent les imitations plus ou moins 


asianiques, par M. RUTTEN: Le groupe assyro-babvlonien, par R. LARGE- 
MENT; Le groupe hébreu, par R. LaRGEMENT. — M. Gorce-et G. Mor- 
TIER, Histoire générale des relicions (Ouillet), t. I:-— Mais les données 
utilisables sont dispersées dans le courant de ces ouvrages. La traduction 
des textes religieux aui les documentent est rassemblée commodément 
dans le recueil de J. B. Prircuarn, Ancient Near Eastern Texts Relating 
to the Old Testament ?, Princeton, 1955. s 

2. J. HENNINGER. Le mvthe en ethnologie, art. Mythe, Supplément au 
Dictionnaire de la Bible, t. VI, col. 225-246; M. ELtane, Traité d'histoire 
des religions, Paris, 1040, pp. 360-372. 

3. Le terme d’archétype évoque À lui seul tout un univers mental où 
s’alimente la pensée consciente. L'histoire des religions rejoint en ce 
point la psychanalyse. Une interprétation systématique de la mythologie 
par les méthodes de la psvchanalyse a été tentée par C. G. June et 
C. KERENYI, Introduction à l'essence de la mythologie, Paris, 1956. 
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imparfaites. Les choses du cosmos et de l’histoire n’ont de 


signification intelligible, et finalement d'existence, que dans 


la mesure où elles reproduisent ce monde archétypal, car c’est 
ainsi seulement qu’elles participent à son être. Leur rapport 
aux archétypes assure du même coup leur sacralité : toute 
action a une valeur sacrée, qui reproduit une activité divine. 
Inversement, si une valeur sacrée est reconnue à une action 
humaine quelconque ou à une force agissante du cosmos, il 
est bien certain que dans le monde des dieux elle possède son 
archétype. De la sorte, les histoires divines de la mytho- 
logie ne peuvent pas être regardées comme les créations gra- 
tuites de l'imagination. La fonction « mythopoiétique » de 
l’esprit humain utilise les services de l’imagination À des fins 
extrêmement sérieuses, qu’on pourrait rapprocher à bon droit 
des mythes platoniciens, points de départ d’une réflexion phi- 
losophique subséquente 5. 

Dans un tel cadre de pensée, la sexualité humaine (qui pos-. 
sède par elle-même une valeur sacrée) trouve au plan du 
mythe la source profonde et la justification de sa sacralité, 
le principe même de sa signification pour l’homme. C'est 
qu’en effet le divin ne se concentre pas dans un Dieù unique 
et personnel, totalement transcendant par rapport aux don- 
nées concrètes de l’expérience humaine. Il se répartit au con- 
traire entre une multitude de suppôts, dieux et déesses, qui 
vont par couples, ou du moins peuvent former des couples; 
ces couples concrétisent chacun à sa manière, par mode d’ar- 
chétypes, les divers aspects de la relation homme-femme : 
fécondité, amour, institution matrimoniale. 

L'aspect fécondité tout d’abord, la procréation étant ici 
étroitement liée à la notion de création, puisqu’en beaucoup 
de langues anciennes le même verbe peut exprimer l’une et 
l’autre. Sous diverses affabulations, on retrouve partout le 
dieu-père et la déesse-mère, source de la vie universelle, soit 
dans le monde des dieux, soit dans le monde végétal, animal 


4. M. ELTADE, Archétyhes et répétition, dans Le mythe de l'éternel 
retour ?, Paris, 1049, pp. 15-80; Traïté d’histoire des religions, pp. 222-240. 

&. Ï1 y a évidemment cette différence que, chez Platon. la pensée sous- 
jacente au mvthe s’explicite ensuite sous forme de réflexion abstraite. 
Par ailleurs, l’univers archétynal des mythes. modèle de monde d'ici-bas, 
rappelle de très nrès le monde des Idées où Platon situe le modèle de 
toutes les réalités terrestres. Sur ce point, Platon ne fait qu'’élaborer 
philosophiquement une conception commune à toutes les religions antiques. 
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et humain. La déesse-mère, archétype de la Mère, person- 
nifie la Terre, génitrice de la végétation, et toute maternité 
animale et humaine dérive évidemment de la sienne. Le dieu- 
père qui la féconde, archétype du Père, est un dieu oura- 
nique généralement associé au phénomène de l’orage?, car la 
pluie est comme le sperme fécondant qui fait germer les 
plantes dans le sein de la Terre-mère; naturellement, toute 
paternité humaine et animale dérive encore de la sienne. A 
“partir de cette représentation élémentaire, le couple divin 
Père-Mère peut subir des variations secondaires. C’est ainsi 
qu’à la tête du panthéon des Cananéens d’Ougarit, le dieu 
EI8, ancêtre de tous les dieux, « créateur (ou géniteur ?) des 
créatures ? », « créateur (ou géniteur ?) du ciel et de la terre » 
(cf. Gn 14, 19) 1, est présenté dans un mythe comme fécon- 
dant deux épouses qui donnent naissance à deux fils, Aurore 
et Crépuscule !. Mais de toute façon, la sexualité humaine (et 
animale), en tant que puissance féconde, trouve là son arché- 
type et, du même coup, la source de sa sacralité, son sens, 
sa raison d'être. 

La relation homme-femme a un second aspect : l’amour- 
passion (en donnant au mot « passion » un sens psycholo- 
gique, non un sens moral plus ou moins péjoratif). Ici encore, 
la mythologie connaît le dieu-amant et la déesse-amante, qui 
ne sont pas nécessairement les mêmes que le dieu-père et la 
déesse-mère. La déesse-amante, qui concrétise l’attrait sexuel 
par lequel la femme séduit l’homme, prend d’ailleurs le pas 
sur son partenaire — ou ses partenaires, car elle peut en avoir 
beaucoup. Ishtar (qui, en Babylonie, constitue le pendant 


6. M. Ecran, Traité d'histoire des religions, pp. 211-231 (La terre, la 
femme et la fécondité); J. PrzyLuskr, La grande déesse, Paris, 1950 (bien 
que la thèse de l’auteur, qui voit däns le culte de la grande déesse le point 
de départ de tout le phénomène religieux, soit des plus contestables); 
M. Erxane, Mythes, rêves et mystères, Paris, 1957, pp. 207-253. 

7. M. ELrave, Traité d'Histoire des religions, pp. 84-90 (Les Fécon- 
dateur). 

8. M. H. Pors, El in the Ugaritic Texts, Leiden, 1955. 

9. L’expression employée pourrait se traduire littéralement : « cons- 
tructeur des choses construite », ou « géniteur des choses engendrées ». 
Créer, engendrer, construire, sont trois opérations apparentées. 

de Ici encore, le même verbe signifie « engendrer » (cf. Gn 4, 4) et 
« créer », 

11. Texte traduit en partie dans M. H. Pope, op. cit., pp. 37-30; 
C. H. Gornow, Ugaritic Literature, Rome, 1949, pp. 57-62; R. LARGE- 
MENT, La naïssance de l’Aurore, Poème mythologique de Ras Shamra- 
Ugarit, Gembloux-Louvain, ro40. 
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exact de Vénus et d’Aphrodite) 2 à pour amant par excel- 
lence Tammouz, dieu de la végétation, qui meurt et ressuscite 
comme fait la nature au cours des cycles saisonniers 8. Mais 
elle suscite aussi beaucoup d’autres passions. Dans l'épopée 
de Gilgamesh, le héros qu’elle s'efforce en vain de séduire 
énumère ironiquement la longue liste de ses amours : outre 
Tammouz, il y a l’Oiseau, le Cheval, le Lion, le Berger, le 
Jardinier de son père... Liste édifiante, qui fait de cet 
archétype de l’Amante la séductrice-type des dieux et des 
mortels. Quoi qu’il en soit, l’amour, tant comme sentiment 
que comme volupté physique, trouve dans le mythe de la 
déesse-amante une justification intrinsèque et une sacralisa- 
tion, quelles que soient par ailleurs les conditions dans les- 
quelles il se réalise : tous les amant vivent dans la sphère 
d'influence d’Ishtar, Aphrodite ou Vénus, pour leur joie ou 
pour leur malheur, puisque l’amour est alternativement por- 
teur de salut et de mort. 

A ces deux catégories de mythes qui concernent la fécon- 
dité et la volupté, il faut joindre ceux qui narrent un mariage 


divin, archétype de toutes les noces. C’est ainsi que les textes 


d’Ougarit ont livré le libretto d’un mythe d’origine hourrite 
racontant le mariage de Nikkal (la Nin-Gal, « Grande Dame », : 
sumérienne) et du dieu-Lune . Jamais le couple primordial 
du dieu-père et de la déesse-mère n’est mis en scène dans ce 
genre de récit exemplaire, pour cette raison bien simple que, 
dans tout mariage, on voit une fille passer du pouvoir de son 
père à celui de son époux. Par contre, l’union nuptiale du 
dieu-époux et de sa parèdre peut avoir pour héros le dieu 
national d’une cité, incarnation du pouvoir politique et arché- 
type du Roi : c’est le cas à Babylone pour Mardouk 16. 
Dans cette énumération des archétypes mythiques qui con- 
cernent la sexualité, il faut noter la dissociation fréquente de 


12. Sur IJshtar, voir E. DHorme, Coll. Mana, 1, II, pp. 67-78. 

13. Voir le mythe et son contexte dans G. ConTENAU, Le Déluge baby- 
lonien, Ishtar aux enfers, La tour de Babel, Paris, 1952, pp. 123-225. 

14. Épopée de Gilgamesh, tablette VI, 22-79. Dans P. DHORME, Choix 
de textes religieux assyro-babyloniens, Paris, 1907, pp. 245-249; A. Her- 
Dec, The Gilgamesh Epic and Old Testament Parallels, Chicago, 1946, 
pp. 50-52; J. B. Prircnar», Ancient Near Eastern Texts, p. 84. 

18. C. H. Gorpow, Ugaritic Literature, pp. 63-65; J. Gray, The Legacy 
of Canaan, Leiden, 1957, pp. 180-181; A. Van SELS, Marriage and 
Family Life in Ugaritic Literature, Londres, 1954, pp. 35-44. 

16. E. DHORME, dans Mana, 1, II, pp. 139-150 (mariage, pp. 146 s.). 
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ses divers aspects : mariage, amour, fécondité ne sont pas 
systématiquement réunis dans un seul couple exemplaire dont 
chaque couple humain aurait à reproduire l’image. Chaque 
aspect est sacralisé pour son propre compte, pourrait-on dire, 
bien qu’il y ait certaines connexions normales (par exemple 
entre mariage et fécondité). Cela dénote un état de la pensée 
où les aspects de la sexualité ne sont pas encore intégrés dans 
l'unité vivante d’une institution semblable au mariage chré- 
tien, cadre exclusif de l’amour et de la fécondité moralement 
bons. 


B. Les rites. 


On sait que dans les religions anciennes mythes et rites 
sont fréquemment associés de façon très étroite (bien qu’il y 
ait des mythes sans traduction rituelle, et des rites sans fon- 
dement mythique connu). Les mythes sacralisent les choses 
de ce monde en faisant percevoir derrière elles des archétypes 
divins. Les rites les sacralisent aussi, mais dans l’ordre de 
l’action, en établissant un lien réel (et non pas seulement 
idéal) entre la terre et le monde des dieux. Dans le culte, 
l’homme accomplit certains gestes, joue certains rôles, par les- 
quels il est introduit dans la sphère sacrée du divin. Certains 
de ces rites ne sont pas autre chose qu’une reproduction, vo- 
lontiers dramatique, de l’action divine exemplaire présentée 
par le mythe correspondant; ils ont leur liturgie, fixée par 
l’usage, dont le mythe constitue ce qu’on peut appeler la 
métaliturgie. En les accomplissant conformément à la règle, 
l’homme s’associe donc à l’action divine : en même temps 
qu’il la joue, il la vit et il bénéficie de son efficacité créatrice. 
Cela s’applique éminemment aux rites sexuels, destinés à 
sacraliser la sexualité humaine en même temps qu’à assurer 
l'influence divine sur la fécondité animale et la fertilité de la 


17. Cette liaison du mythe et du rite a été particulièrement soulignée 
par les collaborateurs du recueil Myth and Ritual, publié en 1933 par 
S. H. Hooke, et dans tout le mouvement d'idées qui s’en est suivi. Pour 
une mise au point récente, voir les contributions de S. H. Hooker et 
S. G. F. Branpow, dans Myth, Ritual and Kingship, Oxford, 1058, 
pp. 1-21 et 261-291; E. O. James, Mythes et rites dans le Proche-Orient 
ancien, Paris, 1960. 
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végétation, ces choses si importantes pour les peuples pas- 
teurs et agriculteurs. & 3 

Sur ce point encore, on observe une certaine dissociation 
entre les divers aspects de la sexualité, comme c'était déjà le 
cas dans les mythes. Dans les cultes agraires 18, axés sur la 
fertilité du sol et la fécondité des troupeaux, la hiérogamie 
(ou mariage divin) fait souvent l’objet d’une célébration solen- 
nelle. Elle est alors jouée de façon effective par le prêtre (ou 
mieux le roi) et une prêtresse choisie pour la circonstance (pas 
nécessairement l'épouse du célébrant 1), Ce n’est pas une 
opération gratuite, mais un acte de magie sympathique. Repro- 
duisant ici-bas dans la sphère sacrée du culte l’union sexuelle 
type du Dieu-Père et de la déesse-Mère (ou encore du dieu . 
de la végétation avec la déesse de l’amour), elle provoque à 
l’imitation soit les forces fécondantes de la nature, soit les 
forces sexuelles mâles (humaines ou animales) dont c’est la 
fonction de féconder leurs partenaires. Elle assure ainsi la 
réussite des cycles saisonniers auxquels obéissent la nature 
et le monde animal, et la fécondité effective des couples 
humains. 

En dehors de cette hiérogamie, qui appartient au culte de 
la cité et qui vise les intérêts généraux de la communauté 
entière, le culte de la déesse-Amante a partout pour traduc- 
tion essentielle l’union sexuelle des hommes avec les prosti- 
tuées sacrées (ou les prostitués mâles, généralement castrés) 
qui sont au service de la déesse. Le fait ne doit pas être 
jugé en fonction de nos catégories morales, mais en fonction 
de son intentionnalité religieuse. Le personnel des sanctuaires 
n’est d’ailleurs aucunement assimilable aux femmes qui, 
dans toutes les civilisations, vendent leurs services aux hom- 
mes avides de plaisir. Ses membres remplissent une fonction 
qu’on estime honorable entre toutes : celle même que remplit 
dans le monde divin la déesse de l’amour. L’union sexuelle 


avec ces personnes sacrées est un rite, qu’on accomplit dans 


18. M. Ecrans, Traité d'histoire des religions, pp. 285-314 (L’agricul- 
ture et les cultes de la fertilité). 

19. Le cas classique est celui du culte de Mardouk à Babylone. Cf. 
H. FRanKkFoRT, La royauté et les dieux, Paris, 1951, pp. 421-424; 
R. LARGEMENT, dans l’art. Nouvel An en Mésopotamie, Suppl. au Dic- 
tionnaire de la Bible, t. VI, col. 582-584, et dans BRILLANT-AIGRAIN, 
Histoire des religions, t. IV, pp. 131-135. 

20. E. DHORME, dans Mana, 1, Î, pp. 211-213; J. BoTTEro, La reli- 
gion babylonienne, Paris, 1982, p. 113. 
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le cadre de son sanctuaire. On cherche à opérer par là une 


véritable intégration religieuse de la sexualité, une sacrali- 
sation effective dont l'influence se fera sentir ensuite sur tout 
usage du sexe; comme si, en s’unissant aux prostituées sa- 
crées (ou à leurs analogues mâles), les fidèles de sexe mas- 
culin opéraient un véritable ressourcement de leur propre force 
génitale, intimement unie à la Force divine qui en est le 
principe et qui se rend présente dans les amantes — ou Îles 
amants — sacrés. L’efficace de cette action s’étend naturelle- 
ment jusqu'aux troupeaux et jusqu’à la fertilité du sol, l’in- 
térêt particulier des pasteurs et des agriculteurs jouant ici 
un rôle déterminant dans les pratiques cultuelles, bien plus 
que le désir voluptueux. Il est d’ailleurs probable qu’en un 
certain nombre de cas, l'opération de magie sympathique 
sous-jacente à ces rites s’étendait jusqu’à des actes de bes- 
tialité visant à la même fin 21. 

Pour terminer l’énumération, il faut signaler quelques 
rituels de mariage imitant consciemment le mariage arché- 
typal des dieux. Le cas est attesté surtout pour les mariages 
royaux (car le dieu d’une cité ou d’un empire peut s’incor- 
porer en quelque sorte dans son roi). Mais on connaît aussi 
des exemples pour le mariage de simples citoyens #. Le fait 
que fréquemment celui-ci relève du droit civil n'empêche pas 
cet arrière-plan mythique d'exercer une certaine influence sur 
la conception même de l'institution matrimoniale, qui est sa- 
crée par essence. Mais ici, la sociologie interfère évidemment 
avec la religion : les règles de l'institution (incluant polyga- 
mie, divorce, concubinat, etc.) ne se laissent pas toutes 
réduire aux données de l’archétype auquel elle est rattachée. 
Il est vrai que les mythologies, à mesure qu’elles se compli- 
quent, introduisent aussi la polygamie, le divorce, le concubi- 


© 21. D'où les interdictions bibliques. dont il sera question plus join. 

22. Rappelons qu’en Égypte, le roi est explicitement identifié à Horus 
fils d’Osiris. Le couple du roi et de la reine-mère incarne donc le couple 
divin correspondant. Cf. H. FRANKFORT, op. cit., pp. 73-82 (qui souligne 
la complexité du mythe royal en Égypte). Quant à l'épouse principale du 
roi, elle a la qualité de « fille du dieu » et sa titulature comporte les 
qualificatifs de « épouse du dieu, mère du dieu ». Cf. A. ERMAN et 
H. Rawke, La civilisation égyptienne, Paris, 1952, p. r04. 

23. Cet arrière-plan mythique des noces à persisté dans la secte des 
Mandéens. Cf. E. S. DroweEr, $Sarh dOabin d$iflam Rba, Explanatory 
Commentary on the Marriage-Ceremony of the Great Siflam, Rome, 


1950. 
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nat, etc., dans le monde des dieux, exact reflet de celui des 
mortels. 

Tel est le cadre d’histoire des religions où la révélation 
biblique va prendre place. Il était intéressant de s’y arrêter 
parce qu’il montre à quelle conception du couple et de la 
sexualité tend spontanément l’humanité en dehors de la révé- 
lation et de la grâce, lors même qu’elle se préoccupe encore 
de sacraliser et d’intégrer à la religion cet aspect de la vie 
humaine. Il ne serait pas difficile de montrer que le monde 
néo-paien d’aujourd’hui rejoint cette conception comme d’ins- 
tinct, mais en la désacralisant. 


2. LA RÉVÉLATION BIBLIQUE 


En regard de cette conception, plaçons maintenant celle 
de la Bible. Pour en avoir une idée globale, nous nous arrê- 
terons tout d’abord aux textes qui la synthétisent en quelque 
sorte : les deux récits de la création de l’homme. Nous avons 
là, en effet, sous forme de présentation concrète, une réflexion 
sur l’origine de la sexualité et la source de sa sacralité qui, 
dans la perspective propre de la pensée biblique, joue un rôle 
analogue aux mythes que nous venons d’analyser. 


A. Rupture de la Bible 


avec la pensée religieuse de l'Orient. 


Ce qui frappe avant tout quand on pénètre dans le monde 
de la Bible, ce ne sont pas les modifications sociologiques 
apportées à l'institution du mariage #4. Sur ce point, les récits 
de l’époque patriarcale comme les documents d’histoire et les 
textes législatifs supposent ou sanctionnent un droit coutumier 
pratiquement identique à celui des civilisations voisines ; on y 
retrouve la polygamie, le concubinat légal, le divorce, etc... 
Par contre, il y a rupture radicale avec l’arrière-plan idéolo- 
gique et rituel qui, dans les cultes païens, fondait la sacralité 


24. R. DE Vaux, Les institutions de l'Ancien Testament, t. I, Paris, 
1958, pp. 45-65. 
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du sexe. Et cela, non point tardivement ou par un dévelop- 
pement secondaire de la religion d’Israël, mais par une con- 
séquence directe de son dogme le plus fondamental. Yahveh, 
le Dieu des Pères qui a révélé son nom à Moïse (Ex 3, 13-15), 
qui a fait sortir Israël d'Égypte pour en faire son peuple, qui 
exige d’Israël un culte exclusif (Ex 20, 1-3), Yahveh est 
. unique (Dt 6, 4) : il n’a pas à côté de lui de déesse parèdre, 
aucun autre dieu ne peut lui être associé, aucune des, forces 
en activité dans le monde ne peut être qualifiée de divine, 
car si toutes tiennent de lui leur existence, c’est en qualité 
de créature. Telle est l'affirmation de base de la religion 
mosaïque ?#. 

’ Il en résulte deux conséquences de portée considérable. La 
première est la disparition des mythes relatifs à la sexualité. 
Plus de déesse-mère, nr de déesse-amante, ni de déesse- 
épouse. Plus de noces divines, car Yahveh ne peut se com- 
porter ni en fécondateur, ni en amant, puisqu'’ilest seul dans 
son ordre divin. De tous les archétypes sexuels repérés précé- 
demment, le langage religieux de la religion sinaïtique n’en 
retient qu’un : celui du dieu-Père; encore le dépouille-t-il de 
toute corrélation avec une déesse-mère, donc de toute sexualité 
proprement dite, et l’applique-t-il exclusivement aux rapports 
de Vahveh et d'Israël, son peuple, son fils d'adoption (Ex 4, 
22-22Dt41,.31; Cf OS x1yi7sS., IS 1,2) 11 vase die 
qu’un tel dépouillement de la pensée religieuse, si unique en 
son genre dans le milieu oriental, si contraire à la tendance 
spontanée de l’esprit dans un milieu de civilisation universel- 
lement polythéiste, ne s’est pas imposé dans les masses en 
un seul jour et sans combat. La religion populaire a fréquem- 
ment versé dans un syncrétisme où Yahveh retrouvait les 
caractères du Baal cananéen, dont le taureau fécondateur était 
l’animal sacré (à la fois piédestal et symbole). L'image du 
veau d’or atteste cette tendance (Ex 32; 1 R 12, 28-30). En 
plein V® siècle, le yahvisme non réformé des Juifs d’Éléphan- 
tine connaîtra encore une triade divine où la déesse Anat, 
parèdre de Baal en Canaan, jouera le même rôle aux côtés 
de Yahveh?#6. Mais ce sont là des déviations, des retours en 


25. On consultera sur ce point les Théologies de l'Ancien Testament, 
par exemple P. Van ImscHoor, t. I, Paris, 1954, pp. 32-42; W. EICHRODT, 
Theologie des A.T. 55, t. I, Gôttingen, 1957; PP. 141-146. 

26. À. VINCENT, La religion des Judéo-Araméens d’Eléphantine, Paris, 
1937, PP. 622-653. 
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arrière, simples épisodes d’une lutte séculaire entre la religion 
du Sinaï et les cultes païens qui tendaient à la corrompre. 

En matière de rites, on observe un phénomène semblable. 
Les règles cultuelles sanctionnées par la Loi et liées à l’al- 
liance interdisent formellement les pratiques qui, dans les” 
cultes d’alentour, tentaient de sacraliser la sexualité. Il n’y 
a plus de hiérogamie accomplie dans le cadre des fêtes sai-, 
sonnières, puisqu'il n’y a plus d’union sexuelle divine à repro- 
duire. La prostitution sacrée est pareïllement proscrite, qu’il 
s'agisse de prostituées ou de « chiens » (c’est-à-dire de pros- 
titués mâles), et le Deutéronome sanctionnera de la peine 


de mort l’exercice d’une telle fonction (Dt 23, 18-19). A plus 


forte raison proscrit-on sous la même peine, dès les anciens 
codes, l’opération de magie sympathique que constitue l’union 
sexuelle avec les animaux (Ex 22, 18; Dt 27, 21; Lv 18, 23). 
Ce n’est pas à dire qu’en pratique les Israélites, et surtout 
les descendants des populations assimilées, ne soient pas 
souvent revenus aux errements anciens : le culte du veau 
d’or s’accompagnait d’orgies (Ex 32, 6), et le livre des Rois 
dit explicitement qu'après le schisme de Roboam les prosti- 
tuées sacrées reparurent dans le pays (1 KR 14, 24); au temps 
de sa réforme, Josias en trouvera jusque dans le temple de 
Jérusalem (2 R 23, 7). Ici encore, le décalage est sensible 
entre la tradition religieuse authentique et les mœurs. La 
tradition ne triomphe qu’au prix d’un rude combat avec les 
cultes concurrents de Baal et d’Ashtarté. Les textes législa- 


tifs traduisent une réaction consciente et systématique contre 


ces cultes, d'autant plus vive que le péril apparaît plus grand; 
ainsi s’éxplique la sévérité du Deutéronome, qui adapta la Loi 
mosaïque aux besoins d’une époque où le syncrétisme mena- 
çait de l’emporter *#. 

Cette double rupture, au plan du mythe et au plan du rite, 
montre que la pensée religieuse de l’Ancien Testament renonce 
absolument à fonder la sacralité de la sexualité humaine et à 
l’assurer effectivement par les moyens auxquels recourait le 
paganisme du temps. Est-ce à dire que la sexualité et tout 
ce qui s’y rapporte (fécondité, amour, mariage) n’y sont plus 
regardés comme chose sacrée ? 


27. H. Cazeries, Études sur le Code de l’Alliance, Paris, 1946, p. 76. 
28. Sur ce but du Deutéronome, cf. H. CazeLres, dans ROBERT et 
FEuILLET, Introduction à la Bible, t, 1, 2° éd., Paris, 1959, pp. 367-371. 
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B. Une nouvelle sacralisation. 


Tout indique au contraire que la sacralité du sexe continue 
d'être reconnue en Israël comme partout ailleurs. Ce qui tou- 
.che à la vie est saint, parce que la vie a sa source en Dieu; 
aussi un respect instinctif l’entoure-t-il, que traduisent à leur 
manière les règles d’impureté recueillies par le Lévitique*. 
Ces textes ne concernent aucunement la valeur morale des 
faits dont ils traitent, mais seulement l'aptitude rnituelle de 
l’homme et de la femme à s'approcher de Dieu dans le culte 
et à accomplir des actions sacrées (Lv 12; 15). Les règles 
et l’enfantement chez la femme, l'écoulement séminal chez 
l'homme, l’union sexuelle enfin, mettent temporairement dans 
un état d’inaptitude, ce qui oblige l’homme à certaines absten- 
tions (cf. 1 Sm 21, 5-6, 2 Sm 11, 11). Il s’agit là toutefois 
d’une conception du sacré et du profane, du pur et de l’impur, 
très primitive, irraisonnée, dont les motivations explicites 
pourraient se référer à des idéologies religieuses très diverses : 
celle des cultes de fécondité aussi bien que celle de la religion 
de Yahveh. 

Pour voir en quel sens la Bible entend la sacralité de la 
vie et du sexe, il faut lire les deux récits de la création de 
l’homme qu’a recueillis le livre de la Genèse. Ces récits jouent, 
dans la révélation biblique, un rôle analogue à celui que 
jouent les mythes de création dans les littératures religieuses 
de Mésopotamie, de Canaan, etc... En outre, au point de 
vue qui nous retient ici, ils remplissent une fonction analogue 
à celle que remplissent ailleurs les mythes sexuels. Pourtant, 
on ne peut absolument pas les appeler des mythes%. Sans 
doute, ils présentent concrètement l’activité du Dieu créateur, 
en employant des procédés littéraires semblables À ceux des 
mythes : Dieu parle, ou mieux encore, il façonne le corps 
de l’homme, il plante un jardin, il bâtit le corps de la femme, 
etc... Cependant ce langage tissé d’anthropomorphismes #1 ne 


29. P. Vax Iuscootr, Théologie de l'Ancien Testament, t. II, 
PP. 204-208. 

30. Notons ici que le vocabulaire de la question n’est pas absolument 
fixé. Pour le problème du mythe dans l’Ancien Testament, voir H. Ca- 
ZELLE, art. Mythe, Suppl. au Dictionnaire de la -Bible, t. VI, col. 246-261. 

31. Ces anthropomorphismes ont leur sens; cf. F. Micnaérr, Dieu à 
l’image de l’homme, Neuchâtel-Paris, 1950. 


doit pas donner le change. On y recourt parce qu’il correspond 
au niveau culturel d’une civilisation qui ignore l'expression 
abstraite de la pensée. Mais il manque aux récits en cause 
deux éléments essentiels du mythe. Premièrement, ce n’est 
pas une histoire divine ayant Yahveh pour héros qui est 
racontée : c’est l’histoire de ce monde-ci, notre histoire, qui 
débute. Yahveh, lui, n’a pas d’histoire. Seulement, c’est lui 
qui donne le départ à la seule histoire sainte que connaisse 
la Bible : celle du monde et de l’humanité, où se réalise son 
dessein; c’est pour cela qu’il est mis en scène. En second 
lieu, cette histoire des origines ne se déroule pas dans le 
temps primordial, le temps-archétype, où les mythologies 
placent l’agir des dieux. Le « commencement » (Gn 1, 1) où 
elle se situe est le commencement du temps cosmique et du 
temps humain, le point initial du temps où nous vivons 
actuellement. Si l’activité du Créateur possède encore une 
valeur d’archétype, c’est uniquement par rapport au travail 
de l’homo faber, qui façonne, qui plante, qui bâtit, et qui 


doit insérer son activité dans un rythme sacré — celui de. 


la semaine — sacralisé dès l’origine par les six jours du 
travail divin et le repos du septième jour (Gn 2, 2-3). 

Le plus ancien récit de création (Gn 2)% est aussi le plus 
imagé. Cela ne veut pas dire que son auteur est un naïf, 
proche des civilisations primitives. Ce narrateur « yahviste », 
qui a pu écrire au X° siècle #, est un Sage qui domine suffi- 
samment la culture de son temps pour en exploiter les symbo- 
les de façon judicieuse et leur faire supporter un poids de 
doctrine tout à fait surprenant (Gn 2, 18-25). L'aspect du cou- 
ple humain qu’il met particulièrement en relief en présentant 
le couple parfait des origines est l’attachement mutuel des 
deux partenaires, homme et femme, qui ont même nature et 
égale dignité. La femme n’est absolument pas au rang des 
animaux, objet de possession et de domination de la part de 
l’homme (2, 19-20). Elle est prise de l’homme, qui reconnaît 
en elle L’os de ses os et la chair de sa chair (2, 21-23) : com- 
ment mieux dire qu’elle est vraiment semblable à lui (Gn 2, 


32. Pour le détail du texte, on consultera les commentaires, par exem- 
ple J. CHae, Le Livre de la Genèse, coll. « Lectio Divina », Paris, 1948; 
A. Cramer, La Sainte Bible (Pirot-Clamer), I, 1, Paris, 1953. 

33. H. CazeLces, dans RoBEerT-FEUILLET, Introduction à la Bible, t. T, 
p. 352. Même position chez R. DE VAUX, La Genèse, Bible de Jérusalem, 
P- 18; À. CLAMER, op. cit., pp. 38 s. 
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18) ? Aussi s’attachera-t-il à elle, en sorte qu'ils deviennent 
une seule chair (2, 24) : l’union sexuelle traduira ainsi une 
union plus profonde où toutes les fibres de l’être seront enga- 
gées. L’exclamation prêtée à l’homme à cette occasion (2, 23) 
traduit bien l’enthousiasme amoureux avec lequel il découvre 
avec joie l’Âme-sœur; ardeur un peu sauvage, où les sens ont 
naturellement leur part, mais où la dignité entière de la per- 
sonne est appréciée à sa juste valeur. Enfin il est remarquable 
que, dans une société où la polygamie est légale, le modèle 
du mariage humain (cf. 2, 24) soit un couple monogame. Tel 
est donc l’idéal voulu par le créateur avant que le péché ait 
fait irruption dans le couple et jeté une ombre sur la sexualité 
comme telle : ious deux étaient nus, et ils n'avaient pas honte 
l’un devant l’autre (2, 25). 

L'autre récit de la création présente une tonalité différente. 
On le rapporte à un rédacteur sacerdotal écrivant probable- 
ment au VI° siècle%t. Lui aussi suppose la même monogamie 
(il les créa mâle et femelle, Gn 1, 27), la même conscience 
d’une égale dignité chez les deux partenaires (Dieu créa 
l’homme à son image), le même partage d’une domination de 
la terre qu’ils doivent réaliser de concert (1, 28-29). Mais 
l’aspect du couple qui retient l'attention, c’est la fécon- 
dité, à laquelle l’homme et la femme sont appelés con- 
jointement (croissez et multipliez, 1, 28). Elle est un don de 
Dieu, le fruit de sa bénédiction; elle a sa source en lui, elle 
fait l’objet d’une véritable vocation, elle est la fin même de 
la création des sexes. Or cette œuvre divine, sous tous ses 
aspects, est très bonne (1, 31). En insistant ainsi sur la per- 
fection primitive, que le narrateur yahviste traduisait de façon - 
plus concrète en employant l’image du Paradis où le couple 
humain vivait dans une innocente nudité, l’auteur montre bien 
qu’à ses yeux la sexualité, œuvre de Dieu, demeurera toujours 
une chose bonne si ses conditions d’exercice répondent aux 
intentions du créateur. 

À travers ces deux textes parallèles et complémentaires, 
nous voyons clairement quelle est la source immédiate de la 
sacralité du mariage, de l’amour, de la fécondité. Ce n’est 
plus l’archétype mythique qu’imaginaient les paganismes 
d’alentour. C’est la parole créatrice de Vahveh, expression de 
sa volonté permanente. La même parole divine a d’ailleurs 


34. H. CAZELLES, op. cit., p. 373. 
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du même coup imposé à la sexualité humaine sa règle natu- 
relle, l'idéal vers lequel elle doit tendre. Si le mariage n’a 
plus d’archétype divin, il a un prototype humain, créé 
par Dieu à l’origine, qui reste à jamais le modèle à repro- 
duire. En lui, les divers aspects de la sexualité ne sont plus 
dissociés, comme c’était le cas dans les mythes païens. Ils 
sont au contraire réunis dans une institution qui, comme telle, 
parce qu’elle fait partie de la création « excellente », sanctifie 
l’usage du sexe, y inclut l’amour et la fécondité, en exclut 
toutes les aberrations sexuelles (homosexualité et bestialité). 
En conséquence, il est inutile, et même mauvais, de chercher 
à sacraliser la sexualité humaine en recourant à des rites 
d'inspiration magique, comme ceux qu’on pratique dans le 
paganisme (notamment la prostitution sacrée). Le seul moyen 
voulu de Dieu est le mariage lui-même, dépositaire de sa 
bénédiction et donc de ce que nous appellerions sa grâce. 

Assurément, les deux récits que nous venons d’examiner 
représentent déjà, à l’intérieur de la révélation biblique, une 
étape réflexive assez avancée : ce n’est pas par eux que la révé- 
lation a débuté. Mais la doctrine qu’ils recueillent pour l’oppo- 
ser aux conceptions païennes était déjà sous-jacente aux inter- 
dits jetés par la Loi sur des pratiques cultuelles courantes dans 
le milieu cananéen. Pourquoi la religion de Yahveh aurait- 
elle ainsi rompu avec les mœurs du temps si elle n'avait 
rompu en même temps avec la pensée religieuse qui leur 
était sous-jacente et leur donnait un sens ? La religion du 
Sinaï impliquait dès l’origine une transformation idéologique 
radicaie, même si celle-ci n’était pas encore explicitée sous 
forme théorique. Le narrateur yahviste et l’historien sacer- 
dotal en tirent les conséquences logiques, lourdes de signifi- 
cation au point de vue théologique. 


Il 
DÉVELOPPEMENT DE LA RÉVÉLATION BIBLIQUE 


Les principes fondamentaux que nous venons de rencontrer 
dans les deux récits de la création de l’homme reparaissent 
avec constance dans tout le développement doctrinal de l’An- 
cien Testament. Cependant les livres saints ne se contentent 
pas de les répéter sous des formes variées. On y constate un 
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approfondissement dote progressif où l’on peut distin- 
guer trois étapes. Avant les prophètes s affirme un certain 
idéal de sexualité humaine bien réglée en même temps que 
s'esquisse une réflexion sur le drame du couple. Avec les 
prophètes, l'assimilation de l'alliance entre Yahveh et Israël 
à un mariage introduit dans le sujet une note nouvelle dont 
l’importance théologique est grande. Enfin, dans le judaïsme 
_post-exilien, l’idéal du mariage chemine visiblement en direc- 
tion du Nouveau Testament, au double plan de la pensée et 
des mœurs. 


1. AVANT LES PROPHÈTES 


Dans les recueils de traditions anciennes et dans les récits 
historiques antérieurs au VIII® siècle (au moins quant à leurs 
sources orales ou écrites), deux sortes de matériaux sont à 
examiner ici. On y trouve, d’une part, la présentation con- 
crète d’un certain nombre de couples, qui montre quel idéal 
on s’en fait et quels problèmes pose leur vie. D'autre part, le 
drame du couple fait l’objet d’un examen qui va fort loin 
dans l’analyse de sa situation existentielle : créé bon, le 
couple est maintenant grevé par le poids du péché et de ses 
conséquences. 


A. Quelques couples idéaux. 


Le genre historique tel qu’on le pratique en Israël ne cor- 
respond pas, on le sait, à nos normes modernes #, Non seule- 
ment quant à la nature des sources utilisées par les auteurs, 
sources où le témoignage historique prend des formes fort 
différentes de celles auxquelles nous sommes accoutumées; 
mais aussi quant au but poursuivi, qui fait considérer les 
faits sous l’angle exclusif du déssein de Dieu, et qui fait 
déborder largement les préoccupations de PRorogORe 
pour y joindre celles du théologien et du moraliste. Nos nar- 
rateurs sont, au fond, des maîtres de Sagesse, qui font passer 


35. À. ROBERT, Historique (Genre), dans Supplément au Dictionnai 
de la Bible, t. IV, col. 7-32; ROBERT-FEUILLET, Introduction à la Bible, 
t. JL, pp. 135-137. 
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par le canal de leurs récits toutes sortes d'enseignements. Le 
lecteur doit donc être attentif à É façon dont ils présentent 
les divers couples mis en scène : leur doctrine est inscrite 
en filigrane dans la structure et es détails significatifs de 
leurs narrations. 


La Genèse est, sur ce point, particulièrement riche, sans. 
doute parce que la distance des faits permet de styliser plus 
aisément les traditions qui les font connaître. Le couple 
Abraham-Sarah prend place dans un contexte sociologique 
qu’il est utile de noter. On y connaît le concubinat légal pour 
assurer la descendance du père de famille (Gn 16, 1-3). La 
femme est quelque peu regardée comme la possession de son. 
mari, qui la livre à l’occasion pour échapper aux sévices des 
tous (Gn 13, 10-19; 20; cf. 26, 1-11). La parenté entre 
demi-frère et demi-sœur par le père n’est pas encore un 
empêchement de mariage (Gn 20, 12; cf. 2 Sm 13, 13; à 
l’inverse, Dt 27, 22 et Lv 20, 17). Mais le problème essentiel 
qui se pose est celui de la fécondité (Gn 15, 3), signe de la 
bénédiction divine : Dieu visite Sarah (Gn 21, 1) pour qu’elle 
donne un fils à Abraham et qu’ainsi sa promesse (Gn 15, 4) 
puisse s’accomplir. Le mariage d’Isaac et de Rébecca (Gn 24) 
donne une nouvelle indication sociologique intéressante : la 
famille patriarcale pratique l’endogamie (Gn 24, 3-4). Le 
problème essentiel est encore celui de la fécondité (Gn 24, 
60 : bénédiction de Rébecca). L'amour d’Isaac pour son 
épouse fait bien son apparition, mais c’est après la conclu- 
sion du mariage (Gn 24, 67). Dans le cas de Jacob, il y a 
de nouveau endogamie (Gn 28, 1-2) et concubinat légal pour 
assurer une descendance plus nombreuse (Gn 30, 3-12); mais 
en outre, le patriarche a deux épouses de premier rang (Gn 
29, 15-30). Le problème essentiel, pour lui comme pour ses 
deux épouses, est toujours celui de la descendance, car la 
fécondité d’une femme lui assure l’amour de son mari (Gn 29, 
32). Cependant l’amour prend ici une certaine importance, 
l'attrait physique de la femme y jouant naturellement un rôle 
(Gn 20, 17-18) : Jacob, pour obtenir Rachel, sert Laban sept 
années qui lui parurent comme un jour, tellement 1l l’aimait 
(Gn 29, 20); trompé par son rusé beau-père, il a le courage 
de le servir encore sept autres années (29, 30)! L’histoire de 
Tamar et de Juda (Gn 38) montre une fois de plus l’impor- 
tance de la descendance, qui explique la pratique du lévirat 
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obligatoire (38, 8) : Onan a pour tort essentiel de refuser 
de susciter une postérité à son frère (38, 9-10), et Juda n’a 
pas moins tort de négliger à cet égard son devoir envers sa 
bru (28, 26); c’est pourquoi, dans son désir sauvage d’obtenir 
une postérité, Tamar recourt à bon droit au stratagème que 
l’on sait, et Juda lui-même l’innocente (28, 26). Il est évident 
qu’en tout cela l’amour-sentiment tient peu de place. On note 
aussi que la morale accorde à l’homme une liberté sexuelle 
vis-à-vis des prostituées (28, 15-19) qu’elle refuse à la femme 
mariée ou promise (28, 24) : celle-ci doit être brûlée vive si 
elle se donne à un autre homme que celui qui a pouvoir sur 
_elle; ce détail souligne l'inégalité de l’homme et de la femme. 
L'histoire de Joseph et de la séductrice égyptienne (Gn 39, 
7-20) montre chez le jeune hébreu un grand sens du droit 
et de l’honneur de l'époux; c’est là-dessus que se base sa 
volonté de chasteté (39, 9). L’union sexuelle n’est donc per- 
mise qu’en mariage légitime, contrairement à ce que pense 
la femme étrangère qui annonce par sa conduite la séduc- 
trice des Proverbes (cf. infra). Deux conceptions du couple 
s’affrontent ici : celle qui n’envisage que le plaisir à prendre, 
et celle qui lie le plaisir du mariage, conformément à la 
volonté de Dieu. 


Dans les livres suivants, les couples exemplaires se font 
plus rares. Elcana et ses deux épouses (1 Sm 1) présentent 
encore un cas de bigamie. L’amour de l'époux pour l’une de 
ses femmes est noté occasionnellement (1, 5. 8); mais le pro- 
blème essentiel reste celui de la fécondité, surtout pour 
l'épouse dont Vahveh a rendu le sein stérile (1, 5). Dans le 
mariage de David avec Mikal, on remarque avec intérêt qu’il 
y a amour préalable, dont la femme a l'initiative (1 Sm 18, 
20-27); mais le contexte sociologique est celui de la polyga- 
mie, qui permet à David de prendre avec lui Abigaïl après 
avoir épousé Ahinoam (1 Sm 25, 43), puis d’avoir un certain 
nombre de concubines (2 Sm 16, 21), sans compter Bethsa- 
bée dont nous reparlerons. L’homme a décidément beaucoup 
plus d’importance que la femme dans le mariage, surtout 
celui des rois! Cependant le Psaume 45, vieil épithalame royal, 
met en bonne place l’épousée. Bien que la liesse des noces 
y soit vue de l’extérieur — par un spectateur et non par les 
conjoints, le problème de la fécondité est clairement évoqué 
(Ps 45, 17), plus discrètement celui de l'attachement de 


# 


LE COUPLE HUMAN RTE 
. ll 4 | 
l’épouse à l’époux (Ps 45, 11). An point de vue sociologique, 
on note avec intérêt que l'épouse est une princesse phéni- . 
cienne (Ps 45, 13), donc une étrangère, qui doit oublier son 
peuple et la maison de son père (Ps 45, 11; comparer Gn 2, 
-23); sans doute doit-elle oublier aussi les dieux de son pays 
pour obtenir la bénédiction du Dieu d’Israël! 

L'enquête est instructive. Tout d’abord, elle fait connaître 
la hiérarchie des valeurs qu’admet la mentalité de l’époque. 
La procréation est la chose essentielle, parce, qu’elle assure 
la continuité de la race. L’affection humaine des époux, bien 
qu’elle s’affirme parfois discrètement, a d’ordinaire une place 
. beaucoup plus secondaire : l’amour physique, qui intéresse 
directement la fécondité, prime apparemment le sentiment, 
qui y est beaucoup moins utile. En tout cas, il ne semble 
guère qu’on se marie « pour être heureux », même si Dieu 
donne aux époux le bonheur par surcroît! De ce point de 
vue, la conception du mariage et de l’amour est très éloignée 
du romantisme moderne, où l’image d’une félicité paradisia- 
que à portée de main transfigure volontiers le visage réel des 
choses. Les Sages de la Bible, comme les personnages qu'ils 
présentent, sont beaucoup plus objectifs. Les indications socio- 
logiques qu’ils fournissent accusent à elles seules l’écart qui 
s’observe entre l'idéal, tel que les récits de la création le 
présentent et tel que l’homme pourrait encore en rêver, et 
la réalité humaine, telle qu’elle est vécue même dans les cas 
les meilleurs. Cette lucidité apparaît mieux encore quand 
nos auteurs mettent en scène des couples tragiques, dont 
l'amour se corrompt ou verse dans le drame. 


B. Kéflexion sur le drame du couple. 


Ici encore, la réflexion la plus profonde est à chercher dans 
les chapitres qui ouvrent l’histoire sainte « yahviste#6 ». 
Immédiatement après avoir présenté le couple prototype en 
sa perfection originelle, l’auteur le montre en effet plongé 
tout de suite en plein drame (Gn 3). Certes, dans sa perspec- 


À commentaires de la Genèse mentionnés plus haut, on peut 
joie ici les analyses de A.-M. DuBarLe, Le péché originel dans 1 Écri- 
ture, Coll. « Lectio Divina », Paris, 1958, pp: 39-74. 
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tive d’historien, c’est “T'éntrés Le péché dans l’histoire qu'il 
veut évoquer en cette page pleine de fines notations psycho- 
logiques. Mais le péché des origines, prologue du drame 
humain tout entier et point de départ du dessein de salut 
que. Dieu réalise au cours des siècles, n’est pas le péché 
d’un homme abstrait qui affronterait le Créateur dans la soli- 
tude d’une conscience individuelle. Ce n’est même pas seule- 
ment le péché d'Adam, premier chef du genre humain et figure 
de l’Adam à venir (cf. Rm 5, 12, 17-19). C’est le péché commun 
du couple prototype ; car l'Homme n'existe pas comme tel, il 
n’existe que comme homme et femme. Il faut donc examiner 
de près ce que devient le rapport homme-femme dans l’accom- 
plissement de ce péché, puis dans ses conséquences. Ce n’est 
pas prêter à l’auteur des intentions didactiques étrangères 
à sa pensée que de lire ainsi entre les lignes de son récit. Il 
appartient à cette même école de Sages qui nous a aussi 
légué l’histoire du règne de David, où paraissent plusieurs 
couples tragiques sur lesquels nous aurons à revenir (David 
et Bethsabée, Amnon et. Tamar) : est-il étonnant qu'il voie 
en Adam et Ève le premier d’entre eux — leur prototype, pour 
ainsi dire ? 

Le comportement des partenaires dans l’accomplissement du 
premier péché est déjà plein de sigmification. Nous ne pouvons 
laisser ici complètement de côté la discussion sur la nature 
de ce péché. En effet, certains exégètes ont cru discerner des 
traits sexuels dans les symboles ou les expressions qui ser- 
vent à le présenter 8. Le serpent serait en rapport avec les 
cultes de fécondité; la manducation du fruit interdit aurait 
l'allure d’un acte magique destiné à éveiller la sexualité; 
l'usage de celle-ci, obtenu sans l’aveu de Dieu, se cacherait 
derrière la connaissance du bien et du mal, comme le mon- 
trerait l’éveil de la honte et du sentiment de pudeur (Gn 3, 7). 
Cette recherce sur l’arrière-plan possible des symboles n’est 
pas dénuée d’intérêt; mais elle ne doit pas masquer les liens 
évidents du récit avec la littérature de sagesse. Ce péché-type 
est, en fait, la transgression d’un ordre — ou plutôt d’un 
interdit — posé par Dieu, exactement comme toute transgres- 


37- J. DELORME, dans ROBERT-FEUILLET, Introduction à la Bible, t. I, 
PP: 418-420. 

38. J. Coprexs, La connaissance du bien et du mal et le péché du 
un Gembloux-Louvain, 1948. 
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sion des commandements. L'objet de la tentation porte moins 
sur le fruit bon à manger, séduisant à voir, désirable pour 
acquérir l'intelligence (3, 6) que sur le désir de devenir comme 
des dieux (3, 5). La connaissance du bien et du mal s’entend 
de façon obvie, soit comme une connaissance universelle (2 
Sm 14, 17), soit comme une maîtrise usurpée du bien et du 
mal moral qui renverse l’ordre divin des choses (cf. Is 5, 20- 
21) au lieu de s’y soumettre avec une conscience droite (cf. 
Am 5, 14-15; Is 7, 15). Enfin, derrière le serpent, le plus 
rusé des animaux que Dieu avait faits (Gn 3, 1), on discerne 
sans peine la figure du Serpent archétype, adversaire de Dieu 
par excellence, Léviathan le serpent fuyard, le serpent tor- 
tueux, le dragon de la mer (Is 27, 1) : ce n’est pas pour rien 
que l’Ancien Testament remploie ailleurs ce vieux symbole 
mythique, pour opposer dès l’origine au Dieu créateur une 
Force de désordre qu’il doit vaincre pour réaliser son œuvre 
(cf. Is 51, 0; Ps 74, 13-14; 89, 10-11). Bref, le péché des pro- 
toplastes est essentiellement un acte du « cœur » (au sens 
biblique de ce mot), et il ne paraît guëre que l’auteur sacré 
en voie la traduction concrète dans un usage usurpé de la 
sexualité acquis par une opération magique. 

Mais il est évident que le rapport homme-femme y est 
engagé et, du même coup, s’y corrompt. La femme était don- 
née à l’homme comme une aide semblable à lui (Gn 2, 18); 
mais elle se fait séductrice pour l’entraîner au mal. L'homme 
était donné à la femme comme chef, créé avant elle; mais 
cédant à la séduction, il la suit dans la voie où elle s’est 
engagée de sa propre initiative. Au lieu d’une communion 
dans l’unité d’une seule chair (2, 24) et la soumission à la 
condition de créature (cf. 3, 1), il n’y a plus entre eux qu’une 
complicité dans un engagement prométhéen qui les détourne 
du Créateur. On peut naturellement spéculer sur ces don- 
nées : l’acquisition commune de cette « connaissance » usur- 
pée peut-elle aller sans une consommation de l’acte sexuel 
où l’homme et la femme se « connaissent » l’un par l’autre 
dans leur nature humaine ? Ils devraient par là se « con- 
naître » en leur condition de créature, alors qu’ils s’imaginent 
qu’ils se « connaîtront » comme des dieux... La réflexion 
théologique prolonge sans difficulté dans cette direction les 
données positives offertes par le récit biblique. Quoi qu’il en 
soit d’ailleurs, l’amour mutuel comme tel se trouve vicié 
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à sa racine par la consommation commune du péché; aussi 
les conséquences du péché se font-elles sentir aussitôt sur lui. 
A peine le fruit mangé, leurs yeux s’ouvrirent et ils connurent 
qu’ils étaient nus (3, 7). Ironique retour des choses : à la place 
de la connaissance transcendante que l’homme et la femme 
_espéraient, ils n’ont que la connaissance de leur être misé- 
rable. Le rêve illusoire de divinisation fait place à une 
cruelle prise de conscience : celle de la condition pécheresse. 
La mention de la nudité en cet endroit du récit contraste évi- 
demment avec celle qui terminait la création du couple : tous 
deux étaient nus et ils n'avaient pas honte l’un devant l’au- 
tre (2, 25). Il y a donc sur ce point précis quelque chose de 
changé. Le sentiment de honte lié désormais à la sexualité 
est un indice de l'innocence perdue, de la blessure infligée à 
la puissance d’aimer, du désordre introduit dans la montée des 
désirs, de l’ombre qui s’est glissée entre les deux partenaires. 
Effectivement, la suite de la scène souligne l’état de sépa- 
ration psychologique où se trouve le couple pécheur. Fait 
pour vivre dans l'unité la plus étroite, il a tenté de la 
réaliser dans un acte qui l’eût affranchi de la Loi divine. 
Mais les deux complices, retombés sur eux-mêmes, connais- 
sent maintenant la solitude : ils ne se sentent plus vraiment 
solidaires, puisque Adam rejette la faute sur Êve (3, 12), tan- 
dis qu’Êve cherche à reporter la responsabilité de tout sur 
le Serpent tentateur (3, 13). Vient enfin la sentence de Dieu. 
Elle énonce les conséquences perpétuelles du péché commis 
sur le couple qui l’a commis et sur tous les couples qui se 
formeront dans son lignage. Les rapports de l’homme et de 
la femme, au lieu d’assurer leur unité profonde dans un 
climat d'amour mutuel, se caractériseront par la domination 
de l’homme sur la femme et l’attachement passionnel de la 
femme pour son mari (3, 16 b). Le rôle de chef départi à 
l’homme s’est donc dégradé en puissance d’asservissement; 
l’amour de l’aide semblable à l’homme s’est dégradé en con- 
voitise. Quant à cette suite normale du rapport sexuel qu'est 
la fécondité, elle ne se réalisera plus que dans un contexte 
de souffrance (3, 16 a). Ce qui est évoqué là n’est pas autre 
chose que la condition actuelle du couple humain : créé bon, 
il reste blessé par le péché et il a besoin de rédemption. 


On voit quelle conception nuancée de la sexualité l’auteur 
biblique livre à ses lecteurs. En juxtaposant le récit de la 
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création (Gn 2) et celui du péché des origines (Gn 3), il 
exclut à la fois une conception dualiste qui s’appuierait sur 
la constatation du désordre et de la douleur pour y voir une 
chose mauvaise, et une conception sans réalisme qui nierait 
le désordre et laisserait espérer un affranchissement facile 
de la douleur. De l’état de choses créé par Dieu au Paradis 
primitif, quelque chose subsiste présentement : une institution 
qui comme telle reste bonne, où l’amour et l’usage du sexe 
restent bons, dont la suite normale — la fécondité — reste 
un bien. Mais la vie paradisiaque, dont l’image traversera tou- 
jours les rêves du couple, demeure À jamais un domaine 
inaccessible : Adam et Êve ont été chassés de l’Eden (3, 23). 

A la sexualité et à la vie du couple s'applique exactement 
l'expression théologique qui caractérise l’état de l’homme 
le langage de saint Paul : Ga 5, 17; Rm 7, 14 ss.)%. Sur le 
plan personnel, l'individu humain a perdu l'unité de son 
être; il expérimente une tension intérieure entre ses puissances 
anarchiques, et surtout entre sa chair et son esprit (suivant 
le langage de saint Paul (Ga 5, 17; Rm 7, 14 ss.)%. Sur le 
plan social, la communauté humaine a perdu son unité natu- 
relle à laquelle s’est substitué un rapport dialectique entre les 
nations, les cultures et les classes. La même chose s’est pro- 
duite pour le couple, dont la vivante unité devait reproduire 
l’image de Dieu (Gn 1, 26-27) : son unité est rompue, et 
l’image de Dieu, défigurée. 

On peut aisément corroborer cette analyse en glanant çà 
et là dans les récits bibliques, de la Genèse au livre des 
Rois, les traits qui montrent le drame installé à demeure 
dans le couple humain. Même dans les foyers qui se rappro- 
chent de l’idéal voulu par Dieu, l’infécondité, signe apparent 
d’une malédiction divine, peut introduire une source de honte 
et de douleur : ainsi pour Abraham (Gn 15, 3); ainsi pour 
Anne, la mère de Samuel (1 S 1, 2-11). La monogamie des 
origines n’est pas demeurée en fait la règle des mariages. 
Sans doute la coutume autorise-t-elle des dérogations que 
sanctionne la Loi mosaïque. Mais il est symptomatique que 
la Genèse montre la polygamie naissant dans la famille de 
Caïn, et que son initiateur, Lamech, soit un barbare sangui- 


39. Il importe de ne pas interpréter ce langage paulinien suivant les 
catégories de la pensée grecque, où le corps et l'esprit constituent les 
deux parties du composé humain, 
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naire, promoteur de la vendetta illimitée (Gn 4, 19-24). De fait, 
on sait par expérience qu’elle est une source de mésentente 
et de rivalité (Anne et Penina, 1 Sm 1, 4-6), même quand il 
s’agit d’un simple concubinat légal (Sarah et Agar, Gn 16, 
3-6); dans le cas des rois, la multiplication des épouses peut 
provoquer des désordres plus graves (Salomon, 1 R 71, 
1-4), contre lesquels le Deutéronome met en garde (Dt 17, 
17). Le mariage d'amour, qui peut amener des dissentiments 
entre un jeune homme inexpérimenté et ses parents plus réa- 
listes (Samson, Jg 14, 1-4), risque de conduire à de cruels dé- 
boires et à une rapide séparation (Jg 14, 12-20). A plus forte 
raison là satisfaction du désir auprès des prostituées (Jg 16, 
1-3), et la passion déraisonnable où l’homme s’asservit et 
perd quelque chose de sa virilité (Samson et Dalila, Jg 16, 
4-21). Cette passion, quand elle s’empare d’un homme, peut 
le conduire à des violences qui exigent ensuite réparation 
(Ex 22, 15-16; Dt 22, 23-29) : ainsi dans l’histoire de Dina 
(Gn 34) ou de la femme du lévite de Gibea (Jg 19, 11-30). 
L'aventure tragique d’Amnon, fils de David, violant sa demi- 
sœur Tamar avant d’être assassiné par Absalom, frère utérin 
de Tamar (2 S 13, 1-38), fournit ici l’occasion d’une des rares 
analyses psychologiques un peu poussées que l’Ancien Testa- 
ment nous ait livrées : langueur et ruse de l’amoureux, assou- 
vissement brutal de son désir, qui aussitôt se retourne et 
se change en dégoût (2 S 13, 1-20). Il y a aussi l’amour 
adultère, dont un exemple classique est présenté par David et 
Bethsabée : la passion du roi entraîne la mort d’Urie, puis 
la mort de l’enfant illégitime, et elle est au point de départ 
des drames domestiques qui assombriront les dernières années 
du règne (2 S 11-12). Il est vrai que le contexte sociologique 
du temps permet de résoudre finalement le problème dans un 
sens honorable : David prend Bethsabée dans son harem, 
et elle donne naissance à Salomon qui sera l'héritier du 
trône. Mais même une épouse légitime peut être source de 
péché. Ici, le couple Achab-Jézabel prend une signification 
exemplaire (1 R 16, 31) : la femme étrangère entraîne son 
mari à servir d’autres dieux et à commettre des injustices 
et des crimes (histoire de la vigne de Naboth, 1 R 21). Il 
faut signaler enfin les perversions sexuelles que les narra- 
teurs bibliques brocardent ou stigmatisent : le commerce 
charnel de Lot et de ses filles (Gn 19, 31-38), le vice de 
Sodome qui appelle la colère du ciel (Gn 18-19), la prosti- 
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tution sacrée qui pousse à l’idolâtrie par le moyen de la … 
débauche (Nb 25, 1-18). Tous ces faits montrent quelle est 

la situation réelle du couple humain dans un monde pécheur : 
c’est une chose fragile et menacée, fort éloignée de son idéal 
originel! 

Faut-il donc en désespérer? Et Dieu, qui a inauguré ici- 
bas un dessein de salut, n’a-t-l pas l'intention d’arracher 
aussi le couple à sa misère? Au stade de la révélation que 
nous envisageons ici, les indices qui parlent dans ce sens 
sont encore ténus, mais ils existent. Ce n’est pas en vain que, 
dans la lutte séculaire entre la femme et le Serpent, Dieu 
s’est rangé aux côtés de la Femme et de son lignage, pro- 
mettant à ce dernier d’écraser finalement la tête du Serpent 
(Gn 3, 15). En effet, la bénédiction accordée au couple dès 
l’origine et signifiée concrètement par sa fécondité (Gn 1, 
28) ne lui a pas été retirée par suite du péché : le déborde- 
ment de crimes qui provoqua le châtiment type du Déluge 
n’a entamé en rien cette disposition fondamentale de Dieu 
(Gn 9, 1). Ensuite, il est évident que la situation de la 
sexualité humaine dans le peuple d'Israël constitue un progrès 
incontestable sur celle qui lui est faite dans les paganismes 
voisins. La révélation du Dieu unique a coupé court aux 
sacralisations erronées. En même temps, une Loi sévère, tout 
en tolérant ad duritiam cordis (Mt 19, 8) des dispositions pra- 
tiques peu conformes à l’idéal primitif (polygamie, concubinat, 
divorce), obligeait cependant à revenir vers un ordre de choses 
d’où les écarts les plus contraires à la loi naturelle étaient 
bannis (bestialité, homosexualité, adultère de la femme ou de 
l’homme avec une femme mariée) et qui respectait les exi- 
gences de la fidélité religieuse (problème des épouses étran- 
gères et de la prostitution sacrée). Dans la limite des mœurs. 
du temps, consécutives à tant de siècles d’ignorance et de 
péché, c’est un premier jalon en direction d’une restauration 
finale. Si l'institution du mariage n’est pas encore pleine- 
ment rectifiée, si la grâce rédemptrice n’est pas encore ouver- 
tement assurée aux hommes pour sanctifier leur amour con- 
jugal, la règle de morale sexuelle imposée au peuple de Dieu 
canalise déjà le désir anarchique, pour que soient assurées 
dans une mesure appréciable les propriétés que la doctrine 
chrétienne reconnaît au mariage : bonum prolis, et, dans une 


40. Cf. le texte liturgique de la bénédiction nuptiale. 
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moindre mesure, bonum fidei et bonum sacramenti (c’est-à- 
dire la fidélité et la perpétuité). De nouveaux progrès seront 
faits dans le même sens aux deux étapes suivantes de l’An- 
cien Testament. | 


2. LES PROPHÈTES 


À. Le thème du mariage 
dans la doctrine prophétique. 


La conception primitive du mariage en Israël excluait toute 
sacralisation du couple, de la sexualité et de l’institution elle- 
même, par référence à un archétype divin d'ordre mythique. 
Or la prédication prophétique innove sur ce point précis en 
réintroduisant dans la pensée religieuse un archétype divin 
du mariage que le paganisme ignorait complètement. Cet 
archétype n’est plus découvert dans une histoire divine adve- 
nue au temps primordial, mais au cœur de l’histoire sainte 
qui se déroule ici-bas et qui donne son sens profond à l’expé- 
rience historique d’Israël : dans l’alliance accordée par Dieu 
à son peuple. Le mariage est un pacte (berith) entre un 
homme et une femme (cf. MI 2, 14; Pr 2, 17); le rapport 
juridique qui en résulte est étroitement lié à des éléments 
affectifs : l’amour, la fidélité, l’attachement du cœur (hésèd #!). 
De même l’alliance conclue au Sinaï est, par nature, une 
berith qui dépasse le niveau des choses juridiques, puisqu'elle 
suppose de la part de Dieu amour, fidélité, hésèd (Ex 34, 6-7; 
Dt 7, 7-8) et qu’elle exige de la part d’Israël amour, fidélité, 
“hésèd (Dt 6, 4; Os 4, 2; 6, 6). Pour se représenter correcte- 
ment les rapports de Dieu avec son peuple, il ne suffit donc 
pas de les assimiler à ceux que créent les traités de vassa- 
lité, modèle juridique de l’alliance sinaïtique; il faut les rap- 
_ procher en même temps de ceux qui se nouent entre un 
homme et une femme au moment de leur mariage. Cela cons- 
titue un enrichissement considérable pour la notion d’alliance, 
qui acquiert ainsi des résonances affectives : Israël et son 


41. Sur la notion de hésèd, terme qui se laisse difficilement ramener À 
un seul mot français, voir J. GuiLLer, Thèmes bibliques, Paris, 1951, 
PP. 43-46: 
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Dieu sont liés par le cœur et pas seulement par le droit. 
Mais il en résulte aussi que les rapports de Dieu et d’Is- 
raël deviennent le modèle exemplaire des rapports de l’homme 
et de la femme dans le mariage, moins au point de vue de la 
fécondité qu’à celui des relations inter-personnelles et de l’a- 
mour. : 
Certes, l’amour humain blessé par le péché peut être tra- 
versé par des incidents tragiques : infidélité ou prostitution 
de l’épouse, colère de l’époux bafoué, châtiment ou répu- 
diation de l'épouse infidèle. Mais la relation d’Israël avec 
son Dieu, fondée sur le pacte du Sinaï, est exactement dans 
le même cas. Le péché humain, dont Israël porte sa part, 
entraîne des infidélités qui attirent sur lui la colère de Dieu 
et les châtiments prévus dans le contrat (cf. Ex 23, 21; Lv 26, 
14-35; Dt 28, 15-68). Le drame spirituel du peuple coupable, 
sa situation en face de Dieu, le sort historique qui l’attend, 
deviennent ainsi intelligibles à partir du drame du couple 
humain. Seulement, l’acteur qui y joue le rôle de l’Epoux 
n’est pas un homme, mais le Dieu vivant lui-même, et cela 
change les perspectives du dénouement. L'amour, la fidélité, 
le hésèd de Dieu, sont des valeurs absolues et immuables. 
Quelle que soit la conduite de son peuple, Dieu ne peut 
renier son dessein éternel, qu’il a révélé par l'alliance. Sa 
colère contre le péché ne peut anéantir sa fidélité au pacte : 
cette fidélité créatrice veut obtenir le retour du peuple pécheur, 
pour restaurer ensuite la relation d’alliance dans sa pureté 
idéale. Son amour persiste au moment même où il châtie : 
cet amour magnanime est disposé à pardonner; plus fort que 
le péché de son peuple, il veut renouer avec lui le lien dans 
une alliance nouvelle. Dans le cas du mariage de Dieu avec 
Israël, on doit donc envisager ce que la Loi ne prévoit pas 
pour les femmes adultères et ce que l’expérience humaine ne 
montre guère dans la pratique courante : un dépassement com- 
plet de la juste colère, une nouvelle berith meïlleure que la 
première, qui s’accompagnera chez l’épouse de justice et de 
droit, de hésèd, d'amour et de fidélité (Os 2, 21-22), et cela 
pour toujours. Telle est la perspective finale des épousailles 
divines : elles atteindront à coup sûr leur but, visé dès la 
première alliance et contrarié par le péché humain, au moyen 
d’une rédemption par amour. 
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B. D niet du thème. 


Cette confrontation du drame du couple humain et du 
drame vécu par le peuple de Dieu se retrouve en nombre de 
textes prophétiques. Elle a son origine chez Osée. Son point 
de départ est une histoire vécue, analogue sous certains 
rapports aux actions symboliques des prophètes, mais qui 
inclut cette fois toute l'expérience affective du messager 
divin. Sous l'inspiration divine, Osée a épousé une femme de 
prostitution qui lui a donné des enfants de prostitution; et 
cela est un signe : Israël est pour Yahveh une épouse débau- 
chée dont les enfants se débauchent par la pratique de l’ido- 
lâtrie (Os 1). Or sur l’ordre divin, Osée a persévéré dans 
son amour ; il a pardonné à l’adultèré, l’a rachetée, l’a sou- 
mise à une abstinence purifiante, puis il a repris avec elle 
la vie conjugale (Os 3); et cela aussi est un signe de ce que 
Dieu veut faire pour Israël, peuple pécheur #. Il ne s’agit 
donc pas d’une simple réflexion humaine sur le sens de l’a- 
mour et sur sa paradoxale puissance. Il s’agit d’une expé- 
rience existentielle, effectuée par un homme qui a aimé, qui 
a souffert dans son amour bafoué, qui a pardonné et recons- 
truit un foyer défait. C’est ainsi que Dieu se conduit : bien 
mieux encore qu’un homme, il a aimé, il a souffert, il veut 
pardonner à condition que l’on revienne à lui, il purifiera et 
reprendra les relations d’amour. Si l’on songe à ce qu’une 
telle situation représente en fait d'angoisse tragique et d’hé- 


à él 


roïsme profond dans la psychologie d’un époux, on mesure: 


la grandeur de la révélation qui s'exprime à partir de là. 

Cette révélation est exposée en clair dans le chapitre qui 
commente longuement le symbole (Os 2). L’histoire de l’al- 
liance y est développée sous les traits du drame du couple. Le 
problème de la fécondité n’y laisse qu’une trace fugitive 
(cf. 2, 4), car l’essentiel est le problème de l’amour : amour 
jaloux de Dieu, qui n’a pas été reconnu à travers ses dons 
(2, 10) et qu’on a bafoué par adultère et prostitution (2, 4. 


42. I faut noter que la suite des événements est difficile à reconstruire. 
Certains tiennent les deux chapitres 1 et 3 pour deux recensions paral- 
lèles du même fait. Cf. A. GELIN, dans ROBERT-FEUILLET, Introduction à 
la Bible, t. I, pp. 494-406. 
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7); amour trahi qui répudie (2, 4) et qui châtie sévèrement 
(2, 5-6. 11-15) afin de faire réfléchir et d'amener à la conver- 
sion (2, 9 b); amour persévérant qui veut quand même séduire : 
(2, 16) pour retrouver une réponse d’amour semblable à celle 
d’autrefois (2, 17); amour qui renouera finalement le lien 
conjugal, dans une perfection paradisiaque (2, 20-25). 

_ En introduisant le thème du mariage dans l'expression de 
la doctrine, Osée a dit aussi l’essentiel de ce qu’on pouvait 
en tirer. Après lui, et en dépendance de lui, d’autres prophètes 
vont le reprendre, mais sans y mettre la même profondeur 
existentielle; ce sera chez eux un thème littéraire, développé 
plus systématiquement sur certains points, mais devenu un 
lieu commun du langage théologique. Isaïe n’y fait qu’une 
allusion indirecte dans le chant d'amour du chapitre 5, 1-7 : 
derrière l’allégorie de la vigne se cache probablement un sym- 
bolisme conjugal, la vigne étant une métaphore de la femme 
(cf. Ps. 128, 3). Le seul aspect du drame qui soit mis en relief 
est d’ailleurs celui de l’amour généreux, méconnu, jaloux, qui 
se mue finalement en colère. 


L’entrelacement des deux symboles de la vigne et de la 
femme se retrouve justement dans Jérémie 2, 20-25 pour stig- 
matiser l’infidélité d'Israël. Ailleurs, le même prophète déve- 
loppe certains aspects de l’imagerie : fraîcheur des fiançailles 
au désert, dans l’affection (hésèd) et l'amour (2, 1), évoquée 
avec mélancolie par l’ami de la jeunesse qui est aussi le père 
de l’épousée (3, 4); horreur de la débauche de la femme, qui 
s’est prostituée à de nombreux amants et qui a le front de 
réclamer encore le titre d’épouse, contrairement aux stipu- 
lations de la Loi (3, 1-5; cf. Dt 24, 1-4); parallèle des deux 
sœurs débauchées, Israël et Juda : la première a été répudiée 
selon le droit, et cependant la seconde a fait pire, mais Yahveh 
l'invite encore à revenir à lui, car il est miséricordieux (Jr 3, 
6-13); persévérance de l’amour divin qui ramënera finalement 
à lui la Vierge d'Israël : alors la Femme recherchera son 
Mari (31, 21-22), et la joie de l’amour retrouvé rappellera celle 
des anciennes fiançailles (31, 2-6). Cette perspective eschato- 
logique qui clôt le message de Jérémie transpose au plan du 
symbolisme conjugal ce qui est dit ailleurs de la nouvelle 
alliance (3r, 31-34) ; le prophète laisse clairement entendre qu’il 
ne s’agira pas d’une conclusion naturelle de l’histoire, mais 
d’un miracle de la grâce divine, capable de triompher de l’en- 


3 


“ONE, - . = 3 » - “4 RE G ARE 


FA C1 


166 MARIAGE ET SEXUALITÉ. 


durcissement du cœur humain et de transformer son infidélité 


en amour. Le symbolisme du mariage recoupe d’ailleurs ici 


celui du Dieu-Père qui sauve ses enfants (31, 7-9. 18-20) et 
du Dieu-Pasteur qui ramène $on troupeau vers les bons pâtu- 
rages (31, 10-14). Cela montre que les rapports de Dieu avec 
les hommes ne peuvent être définis à partir d’un seul aspect 
de l'expérience humaine; mais pour représenter l'alliance 
comme telle, l’image du couple s'impose en quelque sorte. 


Aussi bien Ézéchiel la reprend-il en deux longues allégo- 
ries. La première (Ez 16) trouve le moyen d’y intégrer toute 
l’histoire d’Israël, comprise comme un drame d'amour. L’ar- 
chétype de Yahveh-Père et celui de Yahveh-Époux s'y combi- 
nent, puisque Israël devient une enfant trouvée, sauvée de 
la mort par pitié, élevée, et finalement épousée au temps des 
amours (16, 1-8). La psychologie de l’amour masculin, préve- 
nant et délicat, désireux de protéger la femme et de la combler 
de cadeaux (16, 8-14), souligne par contraste la honte de l’in- 
fidélité féminine, inspirée par l’orgueil, s’offrant à tout venant, 
distribuant les cadeaux du mari aux amants de rencontre, sacri- 
fiant finalement ses enfants légitimes (16, 15-29). L'adultère 
s’est conduite d’une façon pire que les pires prostituées (16, 
30-34); elle a dépassé en impudeur sa mère (une nation 
païenne), sa sœur aînée (Sodome) et sa sœur cadette (Samarie) 
(16, 44-52). Aussi va-t-elle subir le châtiment légal des 
femmes adultères (Dt 22, 22; Lv 20, 10); mais par une 
ironie cruelle, ce sont ses amants (les peuples étrangers) qui 
en seront les exécuteurs (Ez 16, 35-43). Les allusions histo- 
riques aux alliances politiques de Jérusalem et la catastrophe 


nationale qu’elles vont provoquer viennent ici en surcharge 


et commandent le développement de l’allégorie. Mais la pers- 
pective finale est celle d’un pardon gratuit, d’une restaura- 
tion qui englobera même les nations-sœurs (Samarie et So- 
dome, 16, 53-58), d’une nouvelle alliance qui refera l'unité 
humaine et durera éternellement (16, 59-63) : les nations- 
sœurs (Samarie et Sodomé, représentant le monde non juif) 
“deviendront alors des nations-filles pour la nouvelle Jérusalem, 
épouse de Dieu (16, 61). La seconde allégorie d’Ézéchiel (Ez 
23), qui utilise une donnée sociologique du temps (la bigamie), 
s'attache seulement à un point particulier du thème précédent : 
l'infidélité et le châtiment parallèle des deux sœurs, épouses 
infidèles de Dieu, Samarie et Jérusalem (cf. Jr 3, 6-11): la 


CR 
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jalousie de l’amour méconnu qui tourne à la colère fait seule 
l’objet du développement, les promesses eschatologiques n’en- 
trant pas en ligne de compte. 
Ce dernier point est au contraire le thème essentiel auquel 
s’attachent le Second et le Troisième Isaie#. Dans Is 54, 
le divorce dû à l’infidélité de l'épouse est évoqué au passé 
(54, 6-8). Mais répudie-t-on la femme de la jeunesse ? (54, 6); 
non, Car un amour éternel provoque la pitié (54, 8). Ce que 
le thème des épousailles évoque ici, c’est donc essentiellement 


la réussite finale de l’amour. Aussi la Jérusalem eschatologi- 


que, rachetée ‘et épousée par son Créateur (54, 5) qui lui 
accordera son alliance de paix (54, 10), n’est-elle plus la cité - 
pécheresse qui méritait la colère de Dieu; c’est une Jérusa- 
lem transformée, prolongeant l’ancienne, mais échappant à 
la condition historique de l'humanité déchue : une Jérusalem 
trans-historique, peut-on dire. Entre Dieu et elle se réalisera 
le mystère des épousailles parfaites qui donnera à l’archétype 
du couple une existence concrète : amour permanent de 
l'époux (54, 10), oubli par l’épouse du temps de désolation et 
d’apparent abandon dû à sa situation d'’infidèle (54, 4-6), 
fécondité merveilleuse qui l’emportera sur sa fécondité an- 
cienne, limitée par sa condition de nation particulière (54, 
1-3). L’épouse idéale de Yahveh, ce n’est plus le peuple 
d'Israël tel que l’histoire l’a connu, c’est l'humanité rachetée. 
Les épousailles du Sinaï ne faisaient qu'’esquisser, au plan 
figuratif de l’Ancien Testament, celles qui se réaliseront en 
plénitude aux derniers temps. Tel est aussi l’enseignement 
d’Is 60-62. Mélant plusieurs thèmes littéraires, l’auteur pré- 
sente à nouveau la fécondité de la Jérusalem nouvelle (60, 4), 
sa joie d’épousée parée des dons de l’époux (61, 10), sa 
gloire d’épouse qui, redevenue une vierge pure, fera le 
bonheur de son époux (62, 4-5). La transformation profonde 
de la ville-épouse, personnification féminine de l’humanité en 
face de Dieu, mérite d’être soulignée. De prostituée qu’elle 
. était (déjà Is 1, 21), elle est devenu à la fois vierge (Is 62, 5) 
et mère de nombreux enfants. Ce retour à l’innocence origi- 
nelle après le triomphe de Dieu sur le péché humain constitue 
un miracle de grâce qui est au cœur des promesses prophéti- 


ques. 


43. Sur la date du Second et du Troisième Isaïe, cf. A. GELIN, dans 
RogertT-FeuiLceT, Introduction à la Bible, t. T, pp. 550-551 et 567-560. 
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C. Portée doctrinale des textes prophétiques. 


Les textes prophétiques partent donc de l'expérience 
humaine du couple, envisagée sous ses divers aspects (ma- 
riage, amour, fécondité), pour évoquer la réalité surnaturelle 
qui en constitue l’archétype : l’alliance entre Dieu et les 
hommes. Mais cette réalité est évoquée à un double stade. 
D'abord le stade imparfait de l’alliance sinaïtique, où l’expé- 
rience de l’amour ressemble, du côté de l’humanité-épouse, à 
celle de l'amour humain en sa condition actuelle, blessée, 
sujette aux traverses et aux échecs de l’adultère et de la 
prostitution. Ensuite le stade parfait de l’alliance eschatolo- 
gique, où l'expérience de l’amour retrouvera les traits de 
l'amour humain tel qu’on le rêve, soustrait aux sujétions du 
mal, rejoignant un prototype paradisiaque impossible à réa- 
liser sans la grâce rédemptrice. 

Or cette évocation, religieuse par essence, jette une lumière 
rétrospective sur la réalité humaine qui lui sert de point de 
départ. Il n’est pas sans importance qu’elle brosse un tableau 
idéal de l'amour, du couple réussi, conforme au dessein origi- 
nel du Créateur, après que la grâce rédemptrice aura triomphé 
. du péche. Dans cette perspective eschatologique, mais en elle 
seulement, l’amour humain, vécu dans le sacrement de ma- 


riage qui sacralisera effectivement la sexualité, recouvrera . 


en effet ses notes caractéristiques : unité dans l’amour, fécon- 
dité, perpétuité indissoluble (fides, proles, sacramentum, sui- 


vant ie langage de saint Augustin). Tel est donc l’idéal vers - 


lequel doit tendre le couple pour se modeler non seulement 
sur son prototype originel, mais sur son archétype divin. Il 
le pourra, à partir du moment où il participera à la grâce 
rédemptrice qui doit restaurer l’humanité pécheresse en son 
état paradisiaque. Si la théologie chrétienne du mariage n’est 


pas encore explicitée complètement dans cette présentation: 


des choses, puisque les prophètes ne tirent pas encore toutes 
les conclusions que nous venons d’énoncer, ne peut-on dire 
qu’elle est déjà sous-jacente à leur doctrine ? 
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3- L’IDÉAL DU MARIAGE DANS LE JUDAÏSME POST-EXILIEN 


| Entre la captivité de Babylone et le Nouveau Testament 
s'étend une époque où la promesse de la nouvelle alliance 
appartient déjà au passé, si bien que le peuple juif en attend 
: Ja réalisation historique; néanmoins, il vit encore dans un 
1 cadre institutionnel lié à l’alliance sinaïtique et développé avec 
le temps. Au point de vue qui nous occupe ici, les normes 
juridiques léguées par la tradition demeurent toujours en 
vigueur, avec toutes les imperfections que nous y avons 
notées (polygamie possible et divorce, notamment). Cepen- 
dant, il est certain que l’idéal du mariage s’est affiné et que, 
|: dans une certaine mesure, la pratique tend à s’aligner sur 
lui. La polygamie est en régression et le Document de Damas, 
d’origine essénienne, l’interdit même complètement ; la morale 
sexuelle imposée aux hommes est beaucoup plus stricte en 
ce qui concerne les rapports avec les prostituées ; l’interpréta- 
_ tion de la loi du divorce se fait plus restrictive dans certaines 
écoles de docteurs (jurisprudence de l’école de Shammaï, au 
début de notre ère). Tout cela laisse penser que les textes 
prophétiques où le symbole du mariage intervenait, à force 
d’être lus dans la communauté juive à laquelle ils donnaient 
une raison d’espérer, ont infiué sur son comportement prati- 
que et sa conception même du mariage, rapprochant celle-ci 
de l'idéal primitif exposé dans le récit de la création, Il 
est symptomatique que, pour interdire la polygamie, le Docu- 
, ment de Damas fonde sa halakha sur le texte de la Genèse 
> (Gn 1, 27; Doc. de Damas, IV, 20-21) #. Les textes à exami- 
ner ici sont assez nombreux. On peut les classer en deux 
catégories. Les uns donnent une règle de vie, juridique ou 
morale (textes prophétiques et sapientiaux); les autres ont 
trait à la relation inter-personnelle dans le couple (Cantique 


des Cantfiques). 


44. Traduction dans G. Vermès, Les manuscrits du Désert de Juda, 
(éParis-Tournai, 1953, p. 164. 
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4 A: Textes prophétiques et sapientiaux. 


Malachie expose incidemment une doléance de Dieu contre 
les membres de son peuple (MI 2, 14-16}. Joignant les indica- 
tions de Gn 2, 24 (homme et femme constituent un seul être) 
à celles de Gn 1, 28 (la fin du couple est de procréer une 
descendance), le prophète affirme que Dieu a été témoin 
entre l’homme et la femme de sa jeunesse; en conséquence, 
il n’admet pas que l’on soit perfide envers elle et il hait la 
répudiation. Il y a là une exigence d’affection et de fidélité, 
allant jusqu’à l’indissolubilité de la berith matrimoniale, qui 
dépasse les tolérances de la Torah : le couple doit retrouver 
son idéal primitif, et il n’est guère douteux que la fidélité de 
Dieu envers Israël, qu’il s’est attaché par une berith, soit 
implicitement proposée en modèle aux époux. 

L'éditeur des Proverbes (Pr 1-11) oppose aux illusions 
de la liberté sexuelle un idéal tout semblable. D'une part, 
le jeune homme est invité à fuir la femme étrangère, adultère 
et corruptrice (5, 1-14; 7, 6-27) : elle engage l’homme sur le 
chemin de la mort, car elle ne forme avec lui qu’un faux 
couple, avide de volupté déréglée (cf. l’histoire de Joseph). Au 
contraire, la femme de la jeunesse est une source rafraîchis- 
sante qui apporte la vraie joie (5, 15-19). I1 y a là une 
morale et une psychologie de l’amour qui’acceptent franche- 
ment l'ivresse de la chair (5, 19), mais qui canalisent le désir 
vers l’épouse aimée. L'unité du mariage est supposée, la 
fidélité est exigée, la rupture du lien conjugal n’apparaît - 
aucunement. Dans la même perspective, le portrait de la 
femme parfaite (Pr 31, 10-31) atteste qu’elle fait la joie de 
son mari; le plaisir charnel n’est pas seul en cause, car le 
texte mentionne explicitement la confiance du cœur (31, 11). 

Le Siracide reprend et développe les conseils des Proverbes 
sur la fréquentation des femmes (9, 1-9) et la garde de soi 
contre le déréglement passionnel (23, 16-21); sur ce dernier 
point, il décèle avec précision la tyrannie des passions lubri- 
ques sur celui qui s’y abandonne. Aïlleurs, il brosse les por- 
traits parallèles de la bonne épouse et de la femme mé- 
chante (25, 13 — 26, 18). Il y a là une excellente psychologie 
des vertus et des défauts féminins, en fonction de l'idéal du 
mariage réussi — élément important de la vie! Mais la ques- 


j 
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-tion, on doit l'avouer, est vue exclusivement du point de vue 


du mari. L'auteur ne peut même s'empêcher de livrer quel- 
ques réflexions misogynes, en appelant à la rescousse le 
récit du péché des origines (25, 24). Son témoignage ne 
manque donc pas de partialité; mais il souligne l’importance 
du choix fait par l’homme quand il se lie à la compagne de 


sa vie. L'expérience lui a enseigné sans doute qu’en ce do-- 


maine il ne faut pas se faire d'illusions : que de femmes 
acariâtres font souffrir leurs maris vertueux (cf. la femme de 
Job; Jb:2,19;"et cellédu vieux: Tokie, Tb 2, -14% 10, 4-57) 
Mais par contre, quelle bénédiction de Dieu qu’une épouse 
vertueuse et belle (Si 25, 13-18)! è 


Le livre de Tobie a précisément pour objet de présenter 
un couple qui réponde à cet idéal. Il ne peut être question d’en 
analyser ici le riche contenu, mais on doit en noter les don- 
nées principales. Le mariage de Tobie et de Sarah n’est pas 
simplement une affaire humaine : c’est la Providence de Dieu 
qui conduit les deux jeunes gens l’un vers l’autre pour leur 
bien à tous deux. Il est vrai que leur mariage s'inscrit aussi 
dans .un cadre juridique réglé par le droit (Tb 6, 11-13); mais 
il a un but plus profond. Sarah était jusque-là victime du 
démon, et c’est à Tobie de l’en sauver (Tb 6, 18). La version 
suivie par la Vulgate latine précise en ce point quels sont 
ceux sur qui le démon a pouvoir : ceux qui bannissent Dieu 
de leurs intentions et s’adonnent à leurs instincts comme des 
animaux (6, 16-17). Or l’amour mutuel de Tobie et de Sarah 
sera d’une autre sorte : chaste, sanctifié par la prière (6, 18; 
8, 4- -8) ; la Vulgate ajoute : sanctifié par une continence de 


trois jours qui attestera chez les conjoints la maîtrise du 


désir (6, 18-22). Cet amour fait retrouver au couple l'idéal du 
prototype originel, soit celui de Gn 1, 27-28 (le but de l’union 
est la procréation des enfants, 6, 21-22, Vulgate), soit celui 


de Gn 2, 18 (l’épouse est créée afin d’être pour l’homme 


une aide semblable à lui, 8, 6). De toute façon, la conception 


hédoniste de l’amour est dépassée (6, 22 Vulgate; 8, 7), non A 


seulement parce que l'institution du mariage le sacralise, mais 
parce que l'intention explicite des conjoints l’introduit dans 
une perspective PSE et l’intègre à la vie spirituelle 

l’unité du couple n’a pas pour seule base le partage du it, 
ni même la communauté profonde de la vie affective, cie 
la mise en commun de ce que Tobie et de Sarah ont de 
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meilleur, leur vie avec Dieu. Inutile de dire que la polygamie 
et le divorce sont hors de question. Sans qu'il soit fait men- 
tion de l’archétype divin du mariage — l'alliance de Dieu 
et d'Israël —, on y retrouve exactement les mêmes notes 

unité et fidélité, fécondité, indissolubilité#. Pour que l’œuvre 
puisse devenir le livre de chevet des époux chrétiens, il suffira 
de lui donner son arrière-plan doctrinal normal : les épou- 
sailles de Dieu et de son peuple, du Christ et de l’Église. 


B. Le Cantique des cantiques. 


On sait que l’exégèse du Cantique des cantiques est un 
des points les plus controversés de l'interprétation des livres 
saints 4. Sans vouloir entrer dans le détail de la question, 
il est utile d’en dire un mot. En gros, trois théories se trou- 
vent en présence. Selon certains, l’objet du livre est un 
amour humain — qu’il s'agisse d’un recueil de chants nup- 
tiaux ou d’un drame lyrique“. Selon d’autres, le texte a 
été composé directement pour chanter les épousailles de 
Yahveh et d'Israël, soit que tous les détails aient uñe portée 
doctrinale en raison des allusions bibliques qu’ils renferment #, 
soit que le thème général soit développé avec la liberté dans 


En marge de ce livre, on peut signaler aussi la fidélité à l'époux! 


: 
défont pratiquée par la veuve Judith, qui refuse tout remarisge (Jdt 
16, 22). 


46. Pour avoir un état de la question, on pourra se reporter à A. FEUIL- - 


LET, Le Cantique des Cantiques, coll. « Lectio Divina », Paris, 1953, 
pp. 11-19 (revue rapide des principales positions); H. H. RowLey, The 
Interpretation of the Song of Songs (J.T.S., 1937), reproduit dans The 
Servant of the Lord and Other Essays, Londres, 1952, pp. 187-234; 
A.-M. Duparre, Le Cantique des Cantiques (Bulletin critique), Revue 
des Sciences Philosophiques et Théologiques, 1954, pp 02 s.; A. -Lus- 
SEAU, dans ROBERT et FEUILLET, Introduction à la-Bible, 1. 1, pp. 658-662. 

47. Ainsi pour J.-P. Aupet, Le sens du Cantique des Cantiques, Revue 
Biblique, 1955, pp. 197-221. 

y 43. Hypothèse de G. Poucer et J. GUITTON, Le Cantique des Cantiques, 

aris, 1934. 

49. Position de A. ROBERT dans plusieurs articles, la Bible de Jérusa- 
lem (Paris, 1951) et un commentaire encore inédit (à paraître dans la col- 
lection des Études Bibliques). — De même, A. FEUILLET, ouvrage cité à 
la note 46, et La formule d'appartenance mutuelle (2, 16) et les interpré- 
tations divergentes du Cantique des Cantiques, Revue Biblique, 10961, 
pp. 5-38; R. Tourway, Les chariots d'Aminadab (Cant., 6, 12) : Israël, 
peuple théophore, Vetus Testamentum, 1959, pp. 288-300. 
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l’emploi des images qui convient à la poésie lyrique ®. D'au- 
tres enfin distinguent deux stades dans l'élaboration de l’œu- 
vre : une composition lyrique visant primitivement l’amour 
humin des époux, une interprétation postérieure transposant 
cette poésie en fonction du symbole prophétique du ma- 
riageÿl, L’hésitation des exégètes est elle-même pleine d’en- 
seignement. Elle montre qu’à l’époque perse, où le Cantique 
a certainement été composé ou du moins recueilli, la con- 
ception de l’amour humain idéal rejoignait d’une manière ou 
de l’autre l’archétype transcendant découvert à Israël par les 
prophètes. 

Pour dire mon sentiment sur la question, il ne me semble 
pas que l’origine littéraire du texte, au moins pour l’essen- 
tel, soit à chercher du côté de la littérature savante, spécu- 
lant sur les épousailles de Vahveh et développant ce thème, 
soit à l’aide de la « poésie pure » (ce qui escamote la diffi- 
culté des détails présentés par le texte), soit à l’aide d’allu- 
sions subtiles à une multitude de textes plus anciens (méthode 
bien artificielle pour expliquer un tel chef-d'œuvre de lyrisme). 
Primitivement, le Cantique devait constituer un recueil de 
chants nuptiaux (cf. 1 M 9, 39), cris de jubilation et. cris 
d’allégresse, voix de l'époux et voix de la fiancée (Jr 7, 34; 
16, 9; 25, 10). Sa place devait être dans la célébration des 
noces, qu'il n’est pas nécessaire de regarder comme une céré- 
monie liturgique %. Mais l’œuvre a certainement fait l’objet 
d’une réinterprétation, commandée par le symbolisme prophé- 


50. Position de D. Buzy, dans la Bible de Pirot-CramEr; cf. L’allé- 
gorie matrimoniale de Jahvé et d'Israël et le Cantique des Cantiques, dans 
Vivre et Penser (— Revue Biblique), 1945, pp. 77-90. : 

sr. Par exemple J. FicuTNer, dans Æchter-Bibel, Das Hohe Lied, 1950. 
De même, dans une orientation un peu différente : J. Winanpy, Le Can- 
tique des Cantiques, Poème d'amour mué en écrit de sagesse, coll. « Bible 
et Vie chrétienne », Tournai-Paris, 1966. Notons que A. FEUILLET, revenant 
dans son article de 1961 sur ses positions antérieures, admet qu’il y a eu 
une « préhistoire du Cantique » au point de vue littéraire (Revue Biblique, 
1961, p. 34) : n'est-ce pas arriver par un autre biais à la solution que 
nous envisageons ici? Les poèmes d'amour largement utilisés dans le 
Cantique n’étaient-ils pas préadaptés à exprimer le thème prophétique de 
l'Alliance parce qu’ils concernaient d’abord l’amour humain ? 

52. Comme le prouve la présence de plusieurs mots iraniens. Les ara- 
maïsmes sont un indice moins sûr et plus délicat à interpréter. Mais il 
faut compter avec la tradition orale antécédente, que J.-P. Auper (art. 
cit, pp. 214-218) s'efforce de cerner. J. Winaxy retarde jusqu’au 
IIIe siècle (sous la dynastie des Lagides) la composition du texte. 4 

53. C'est là subtantiellement la position de J.-P. Auper, art. cit., 


PP: 211-214. 
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‘tique du mariage. Cela est attesté par la tradition juive, au 
moins depuis le I* siècle de notre ère; il est vraisemblable 
que l'opération est beaucoup plus ancienne, probablement 
liée à l’emploi du Cantique comme lecture liturgique et à son 
entrée dans le Canon des livres saints 54. On peut admettre 
que cette réinterprétation a comporté une certaine adaptation 
littéraire du texte à sa nouvelle destination 5. L'œuvre peut 
donc être lue dans deux perspectives différentes, mais étroi- 
tement liées : celle de l’amour humain, et celle des épousailles 
divines dont celui-ci est le symbole. Pareille aventure est arri- 
_vée au Psaume 45 : épithalame royal à l’origine, il n’est sans 
doute entré dans le psautier canonique, après l'exil, qu’au 
prix d’une réinterprétation qui l’a appliqué à Israël et à Dieu 
{ou au Messie) 56, Son sens biblique définitif est celui que 
commande la réinterprétation des éditeurs, et il est permis 
de penser la même chose pour le sens biblique du Cantique. 
Nous pouvons donc interroger le texte sur la conception 
juive du-couple humain 5. L'aspect « fécondité » n’y est prati- 
quement pas mentionné. En revanche, l’amour du Bien-aimé 
et de sa fiancée s'exprime en longues effusions lyriques qui 
intègrent, franchement et sans arrière-pensée, tous les aspects 
de la joie amoureuse, du plaisir sexuel discrètement évoqué 
(1, 1-3. 16; 2,6; 4, 16— 5, 1; 6, 2-3; 7, 8-0. 13-14) à l’atta- 
chement du cœur le plus délicat. On aurait tort de parler 
d’hédonisme érotique, car tout cela, qui appartient à l’ordre 
de la création, est sacralisé par référence À la norme divine 


54. Cette liaison peut d’ailleurs s'entendre de diverses façons, soit que 
l'usage du recueil comme livre canonique et liturgique aït entraîné sa 
réinterprétation savante dans le cadre des écoles et de la lecture synago- 
gale, soit que cette réinterprétation, inaugurée dans les écoles de scribes, 
ait favorisé l'usage liturgique qui l’a systématiquement utilisée, 

55. C’est ici que des analyses attentives comme celle de R. Tourxnay 
(art. cit. à la note 49) s'avèrent indispensables pour déceler les intentions 
des éditeurs. J.-P. AUDET n'’écarte pas cette « relecture sapientielle » d’un 
vieux texte (art. cit., pp. 217-218), mais il estime que ce n’est plus là, À 
proprement parler, le sens de l’œuvre. J. Winandy s'efforce, lui aussi, 
de retrouver les traces d’une interprétation sapientielle, qu’il trouve sans 
rapport profond avec le sens primitif du Cantique : une fois glosé, celui-ci 
chanterait l’amour de Salomon pour la Sagesse divine. 

56. Cf. E. PonecHarD, Le Psautier, Traduction littérale et explication 
historique, 1, Lyon, 1949, pp. 202-203. En sens inverse : R. ToURNay, 
Les Psaumes, Bible de Jérusalem, pp. 199-202. Il s'agirait d’une composi- 
tion tardive en style anthologique, comme le Cantique des Cantiques. 

57. A.-M. DuparLe, L'amour humain dans le Cantique des Cantiques, 


Revue Biblique, 1954, pp. 67-86 (excellente analyse du texte, au point de 
vue où nous nous plaçons ici). 


’ 


” 


l'amour monogame des deux êtres qui doivent former une 
seule chair. 1 
Mais il serait insuffisant d’arrêter l'analyse à cet aspect du 
Cantique. Car s’il est vrai que les épousailles divines, esquis- 
sées dans l’alliance sinaïtique et consommées dans l'alliance 
eschatologique, sont l’archétype de tout amour humain, elles 


apparaissent dans le filigrane d’un texte où l’amour humain 


échappe apparemment aux imperfections de la condition péche- 
resse qui le grèvent dans l’état de choses actuel. Lu dans 
cette perspective, le Cantique permet d’entrevoir le mystère 
de l’alliance divine annoncée par les prophètes58, non plus 


sous son aspect’ théorique, mais dans sa réalité existentielle, 


celle du dialogue d’amour entre l’humanité rachetée et son 
Dieu. De ce point de vue, l'interprétation mystique du Can- 
tique est parfaitement correcte en son principe, même si 
l’exégèse allégorique de tous les détails du texte semble sou- 
vent gratuite et arbitraire. À partir du moment où l’amour 
apparaît comme la base essentielle des rapports entre Dieu 
et son peuple sauvé du mal, où le même mouvement profond 
se retrouve analogiquement dans le couple humain et dans le 
couple-archétype constitué par le Christ et l’Église, on com- 
prend sans peine que le même langage puisse s’appliquer à 
la réalité humaine revenue à son idéal primitif et au mystère 
surnaturel dont elle est le symbole. Mais il faut ajouter que 
le Judaïsme ancien, cantonné dans les limites de l'Ancien Tes- 
tament, n’a pu qu’esquisser une telle intelligence du texte 5. 


58. A. Feuillet a donc raison de_consacrer dans son livre une longue 
étude à l’allégorie du mariage dans la théologie prophétique (Le Cantique 
des Cantiques, pp. 140-192). Je pense cependant que tous ces textes ne 
peuvent être présentés comme les « précurseurs de l’auteur du Cantique » : 
ils préludent seulement à sa réintéprétation, laquelle est aussi « biblique » 
que sa composition primitive comme recueil de chants nuptiaux. Le 
dernier article du même auteur cherche dans la formule prophétique de 
l’alliance (« Vous serez mon peuple et je serai votre Dieu ») la clef de la 
formule du Cantique : « Mon bien-aimé est à moi et je suis à lui » (Ct 2, 
16; 6, 3). La Bible de Jérusalem fait également ce rapprochement (p. 859, 
note d). Il me semble que la formule appartient avant tout au langage 
de l’amour, sous toutes les latitudes et dans toutes les civilisations; le 
thème de l’alliance n’y peut intervenir que secondairement, parce que le 
mariage est lui-même compris comme une Berith (cf. Mal 2, 14). Cette 
formule d'appartenance mutuelle se retrouve partiellement en7, 11» 
mais elle comporte cette fois un parallélisme éclairant avec Gen., 3, 16 : 
« Je suis à mon bien-aimé, et vers moi se porte son désir. » La Genèse et 
le Cantique reprennent ici parallèlement une formule classique empruntée 
au même langage de l'amour. ; 

59. Les recherches de A. Robert, A. Feuillet et R. Tournay sur les 
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C'est seulement sous l'éclairage du Nouveau Testament que 
celui-ci a pris, sous ce rapport, la plénitude de son sens. Il 
est remarquable que l’œuvre y était exactement préadaptée : 
l'expérience de l'amour humain, comprise et vécue suivant 
les normes de la révélation biblique, se transfigurait déjà 
en fonction de son archétype surnaturel, bien que la révélation 
complète de ce dernier ne dût être donnée que dans l’avenir, 
au jour où l'alliance nouvelle s’actualiserait dans un fait 
d'histoire. Tel est justement l’apport propre du Nouveau Tes- 
tament. Avec lui, les épousailles divines ne sont plus un 
rêve, ou seulement une promesse, mais une réalité concrète 
entrée dans le champ de notre expérience. 


III 
NOUVEAU TESTAMENT 


L'apport décisif du Nouveau Testament peut être envisagé 
sous deux aspects ®, D'une part, la Loi du Christ, accomplis- 
sement de la Loi ancienne (Mt 5, 17), inclut une morale 
sexuelle qui confère à l'institution du mariage son équilibre 
définitif mais proclame la supériorité de la virginité et du 
célibat. D'autre part, la révélation du mystère du Christ et 
de l'Église donne à cette Loi son fondement profond, car ce 
mystère est un mystère nuptial. 


1 LA Or DUT CHRIST 


Ce n’est pas ici le lieu de montrer comment la « Loi du 
Christ » (Ga 6, 2; cf. 1 Co 9, 21) accomplit la Loi ancienne, 
soit en portant ses préceptes à leur perfection dernière, soit 
en la rendant intérieure à l’homme grâce au don de l’Esprit- 


parallélismes qui permettraient de fixer la signification des détails du 
texte revétent ici une importance considérable; moins pour expliquer, selon 
moi, l’origine littéraire de la composition (sauf exceptions de détail, 1à 
où le texte a été intentionnellement modifié), que pour suggérer ce qu'était 
la lecture des anciens Docteurs juifs, auxquels nous devons justement la 
réinterprétation du livre. 

60. Pour une explication détaillée des textes utilisés ici, on se référera 
aux commentaires des livres saints et aux théologies du Nouveau Testa- 
ment. 


Ly. 
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Saint : la charité est le résumé et la plénitude de la Loi (Rm 
14, 10); or elle est répandue dans nos cœurs par l'Esprit 
qui nous à été donné (Rm 5, 5). Mais il faut regarder de près 
ce que cette: Loi nous dit au sujet de la sexualité. 


À. Le mariage. 


Relevons d’abord les paroles du Christ qui viennent au 
sujet. Pour éclairer la question du mariage, Jésus renvoie 
ses auditeurs au prototype originel présenté dans le récit de 
la création (Gn 1, 27 et 2, 24) : dans le Royaume de Dieu, 
l’institution matrimoniale retrouve cette perfection que les 
suites du péché dans l’histoire humaine lui avaient fait perdre 
(Mt 19, 1-9). Si la Loi ancienne conservait sur ce point des 
tolérances, c'était par égard à la dureté des cœurs (19, 8); 
mais une fois le Royaume fondé, une fois l’économie de grâce 
_ introduite dans l’histoire, le couple humain doit revenir à sa 

norme primitive, seule conforme au dessein du Créateur. 
Aucune allusion n’est faite au problème de la polygamie; l’au- 
torité de la Genèse suffit à en écarter la possibilité : ils seront 
deux en une seule chair. De ce point de vue, l’évolution des 
mœurs juives a déjà atteint un résultat que Jésus consacre à 
jamais. Mais le problème du divorcefl, agité entre les Doc- 
teurs (est-il permis de répudier sa femme pour n'importe quel 
motif ? Mt 19, 3), reçoit de lui une solution qu'aucun docteur 
n’envisageait encore : Ce que Dieu a uni, l’homme ne doit 
point le séparer (19, 6). Ici Jésus s’oppose consciemment à la 
lettre de la Loi ancienne (Mt 5, 31-32; 19, 9), parce que le 
maître mot de la Loi nouvelle est la recherche de la perfec- 
tion, à l’imitation de la perfection de Dieu (Mt 5, 48). Toute 
répudiation suivie d’un remariage doit être regardée comme 
un adultère. Or l’adultère tombe déjà sous les rigueurs de la 
Loi (Mt 5, 27). 

Ce n’est pas que Jésus urge en cette matière l’exécution des 
châtiments légaux; à ceux qui lui présentent une femme sur- 
prise en flagrant délit, il répond : Que celui qui est sans péché 


61. J. BonsIRVEN, Le divorce dans le Nouveau Testament, Tournai- 
Paris, 1948. Résumé rapide dans Les enseignements de Jésus-Christ, 


Paris, 1946, pp. 194-199. 


LC 


/ Pa er ; > À Ye < ce 


178 MARIAGE ET SEXUALITÉ : F 


lui jette la première pierre! (Jn 8, 3-9). Une telle attitude ne 


serait surprenante que si l’on ignorait la pics faite à la 

miséricorde dans le Royaume de Dieu : Jésus n’est pas venu 
appeler les justes (qui se regardent comme tels), mais les 
pécheurs (qui se reconnaissent comme tels et se repentent) 


(Me 2, 15-17; Le 15; 18, 9-14). C’est cette conversion du 
cœur qué Jésus attend de la femme adultère : Va et ne pèche: 
plus (Jn 8, 11). Du reste, la règle de vie qu’il énonce est 


beaucoup plus exigeante, au total, que celle de l’Ancien Testa- 
ment, puisqu'il pourchasse l’adultère jusque dans les regards 
et les désirs (Mt 5, 27). Cette rigueur n’est tempérée que par 
une compréhension profonde de la condition humaine actuelle, 
où le péché à sa place naturelle puisqu'il s’agit d’une huma- 
nité déchue que la grâce divine doit restaurer dans son 
ordre : Jésus accueille la pécheresse publique qui a beaucoup 


aimé (Le 7, 36-50), et il lance à la génération pécheresse et 


adultère (Mc 8, 38) cette apostrophe : les publicains et les 


- prostituées vous précéderont dans le Royaume des cieux (Mt 


21, 31-32). Cette jonction d’un appel à l’idéal absolu et d’une 
condescendance réaliste envers la misère humaine constitue 
un paradoxe, qui ne peut être compris en dehors de l'économie 
de grâce instaurée ici-bas par le Royaume de Dieu. Aussi bien 
les auditeurs sont-ils d’abord déroutés : Si telle est la condi- 
tion de l’homme envers la femme, il n’est pas APE de 
se marier (Mt 19, 10). Effectivement, ce langage n’est intel- 
ligible que par un don de Dieu (Mt 19, 11) : c’est en entrant 
par la foi dans la vie du Royaume qu’on aperçoit en même 
temps la raison d’être de la Loi nouvelle et la possibilité de 
sa mise en pratique. Comment s'étonner que beaucoup d’in- - 
croyants demeurent aujourd’hui fermés à cet idéal, qui est 
pourtant de droit naturel ? 


Si l’on passe aux écrits apostoliques, on constate que 
l’idéal en question est devenu règle de vie dans es commu- 
nautés chrétiennes. Au plan de l'institution du mariage, le 
divorce est formellement proscrit, suivant l’ordre du Seigneur 
(x Co 7, 10-11). Seul fait exception le cas où un conjoint 
non croyant refuserait de cohabiter avec la femme ou le mari 
chrétien; alors le lien du couple se trouverait dissous, comme 
si la vie nouvelle reçue dans le Christ remettait en question 
tous les liens où se trouvait engagé le vieil homme et libérait 
de ceux qui, loin d’être conformes À l’ordre divin des choses, 
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constitueraient en réalité une tyrannie (1 Co 7, 12-16). Mais 


. il né suffit pas d’énoncer ces principes fondamentaux. La vie 


» 


des gens mariés pose tous les jours des problèmes concrets, 
qui exigent des règles pratiques. Ici s'imposent d'abord des 
normes générales qui précisent l'attitude foncière des époux, 


l’un envers l’autre (cf. Col 3,-18-19; Ep 5, 21-33; 1 Tm 2, 
9-15; 1 P 3, 1-7). Les textes de la Genèse, en présentant 


le couple prototype, montrent aussi ce qu’il faut faire. De la 


part du mari, il faut l’amour (Col; Ep), le respect, la com- 
préhension de cet être fragile qu’est la femme (1 P). De la: 


part de la femme, il faut la soumission (Col; Ep; 1 Tm; r P), 


la décence et les autres vertus féminines (1 Tm; 1 P) à 
l’exemple des saintes femmes de jadis (1 P), l’attention à ne 


point se laisser séduire comme Êve (1 Tm), la confiance dans 


la valeur salutaire de la maternité (1 Tm). Tout l’acquis de 


l’Ancien Testament se trouve condensé dans ces règles, dont - 


la formulation paraît liée à l’instruction des néophytes. 
Quant aux baptisés qui ont déjà une expérience de la vie 

chrétienne et pour qui le problème de l’ascèse se pose dans 

le cadre de la vie conjugale, saint Paul leur explique comment 


ils doivent intégrer la sexualité dans leur vie chrétienne 
(1 Co 7, 1-9). Sous l'influence du spiritualisme grec, pour 


qui les choses du corps sont mauvaises par nature et entravent 
la vie de l’esprit, ils pourraient être tentés de s’imposer Îa 
continence (7, 1).‘Or ce serait là méconnaître le déséquilibre 
qui affecte la sexualité dans l’état actuel de l’humanité péche- 
resse (7, 3. 5); ce serait aussi oublier le devoir des conjoints 
l’un envers l’autre : s’étant donnés l’un à l’autre, ils ne s’ap- 
partiennent plus (7, 3-4). La continence peut être un idéal 
(on y reviendra); elle peut avoir sa place dans la vie des 
époux à titre d’ascèse temporaire, pour favoriser la vie de 
prière. Mais il serait imprudent d’y astreindre tout le monde 
(7, 5-6) : chacun doit rester dans l’état de vie où il se trouve, 
car les dons de Dieu varient suivant les gens (7, 7. 17. 20. 24). 
L'amour ainsi compris ne ressemble en rien à ce qu’en pensent 
les païens : il est chaste, car il suppose chez les conjoints une 
attitude oblative et non égoïste (cf. 7, 3-4; Ep 5, 25); il se 
purifie encore par la mesure d’ascèse qu’on y introduit (7, 5); 
il remédie au penchant naturel qui porte les hommes vers 
l’incontinence (7, 2. 5); il arrache radicalement aux impu- 
dicités avilissantes (Rm 1, 24-27; 1 Th 4, 5). En effet, même 
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baptisé, l’hommé reste soumis aux convoitises de la chair, et 
il est important qu'il les rejette pour accomplir la volonté de 
Dieu, qui est sa sanctification (1 Th 4, 3-7). Rien de plus con- 
traire à la sainteté chrétienne que les désordres sexuels de 
toute nature : adultère (1 Th 4, 6), lubricité dans les rapports 
conjugaux (1 Th'4, 4, si tel est bien lé sens du passage ®), 
fornication même, que le milieu grec regardait avec une 
extrême indulgence (Ga $, 19; 2 P 2, 2). La liberté chrétienne : 
n’est évidemment pas la licence : le corps du baptisé appar- 
tient au Seigneur comme son membre, et il serait monstrueux 
de l’unir à une prostituée pour qu’il devienne avec elle une 
seule chair (1 Co 6, 12-20). Ce faux couple, fondé sur la 
seule passion, dégraderait et profanerait le Temple du Saint- 
Esprit que nous sommes; au lieu que le vrai couple, con- 
forme À la règle chrétienne, peut user légitimement de la 
chair sans tourner le dos à la sainteté. 

On voit que la casuistique paulinienne tient compte de tous 
les aspects de la question. Réaliste, l’apôtre ne se fait pas 
illusion sur la condition actuelle des hommes et des femmes. 
Les baptisés n’ont pas encore recouvré l'intégrité du Paradis; 
ils n’ent ont que les arrhes, dans l’Esprit-Saint qui leur a 
été donné (2 Co 5, 2-5; Rm 8, 23); ils doivent y tendre en 
vivant selon l'Esprit (Ga 5, 16-23), ce qui suppose une véri- 
table crucifixion de la chair (Ga 5, 24). Ce principe, applicable 
à toutes les circonstances de l’existence, vaut aussi pour la 
vie conjugale, qui ne doit pas être conçue comme une idyile 
spirituelle où les conjoints échapperaient ipso facto aux con- 
voitises mauvaises. Ils doivent, eux aussi, faire mourir par 
l'Esprit les œuvres du corps (Rm 8, 13). La nécessité de mou- 
rir à soi-même pour vivre dans le Christ, d’avoir part à sa 
mort pour avoir part à sa résurrection (Rm 6, 1-14), s'impose 
à eux jusque dans leur vie conjugale : celle-ci ne relèvera de 
l’homme nouveau que si la Croix est installée en son centre. 


62. Voir la discussion dans le commentaire de B. RiGaux, coll. Études 
Bibliques, Paris-Gembloux, 1956, pp. 503-506. L'auteur pense qu'il 
s’agit du respect du corps, et non du respect de l’épouse. 
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B. Célibat et virginité, 


Une telle attention à la misère de l’homme pécheur exclut 
toute conception purement ascétique de la continence, telle 
que pourrait la rêver un philosophe qu’enthousiasmerait un 
idéal abstrait de perfection humaine. Et pourtant, l'Évangile 
et les écrits apostoliques accordent une place capitale au 
célibat et à la virginité; mais ils les retrouvent par une toute . 
autre voie. On connaît l’aphorisme de Jésus, conservé par 
saint Matthieu, qui glorifie la continence des eunuques volon- 
taires qui se rendent tels en vue du Royaume de Dieu (Mt. 19, 
12). Il est possible que, dans le contexte où cette phrase appa- 
raît, elle se soit reliée primitivement au problème posé par la 
séparation des époux (cf. 19, 9-10) 8; mais elle dépasse en 
portée les limites de ce problème. Dans l’optique du Royaume, 
la continence totale est un bien ; disons même : un plus grand 

_bien que le droit usage du mariage, pour ceux qui sont ça- 
pables d’entendre un tel appel (19, 12). Jésus lui-même l’a 
pratiquée, qui a vécu en sa plénitude le mystère du Royaume. 
Il a promis le centuple à ceux qui quitteraient leur femme à 
cause du Royaume (Lc 18, 29-30; la notation est absente des 
textes parallèles de Mt 19, 27-30 et Mc 10, 29-30). C’est là 
un paradoxe qu’il faut entendre exactement. La vie sexuelle 
n’est évidemment pas condamnée comme mauvaise. Mais elle 
appartient à l’ordre terrestre des choses, qui est appelé à être 
dépassé. Il sera dépassé lors de la consommation finale du 
Royaume : après la résurrection, on ne prendra ni femme ni 
mari, on sera comme les anges dans le ciel (Mt 22, 30). Or 
le Royaume est dès maintenant présent ici-bas, au cœur de 
l’histoire. La continence volontaire, qui anticipe sur cet état 
final de l'humanité sauvée, a donc une fonction de signe : elle 
atteste que le Royaume n’est pas seulement une réalité de 
l’autre monde, mais une réalité actuelle, puisque sur ce point 
l’homme en vit le mystère en plénitude, dans la mesure où 
cela est permis à l’être de chair qu’il est encore. Certes, il 
y a une différence entre le Christ et les eunuques volontaires 
qui l’ont suivi dans cette voie. Pour lui, le dépassement de 


_ 63. Cf. J. Duponr, Mariage et divorce dans l'Evangile, Mt 19, 3-12, 
Saint-André-les-Bruges, 1959. 
4 
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la sexualité (non dans son essence, mais dans son usage) 
s’est réalisé au niveau d’une nature pleinement en ordre, 
semblable à la chair de péché (Rm 8, 3), mais soustraite 
au péché et aux convoitises qui en découlent, puisqu'elle était 
la chair de l’Agneau sans reproche et sans tache (1 P x, 19). 
Pour les autres, ce dépassement est à conquérir sur les exi- 
gences d’une chair rebelle; le fait même que la conquête 
se réalise effectivement atteste qu’une force nouvelle est à 
l’œuvre dans l’homme, celle de l'Esprit de Dieu, qui façonne 
en nous l’homme intérieur et nous fait vivre de la vie du 
Royaume. 


Sans quitter les évangiles, nous rencontrons déjà un cas où 
la virginité et la continence volontaire prennent un sens en 
fonction du Royaume de Dieu : c’est le mariage de Marie et 
de Joseph, cadre providentiel de la maternité virginale (Mt x, 
18; Le 1, 27. 34). Le mystère de la naissance de Jésus n’ap- 
partient pas à l’ancien ordre de choses, où l’homme conçu sui- 
vant l’usage naturel naissait pécheur (c’est le sens du Ps 51, 
7). Il relève de l’ordre nouveau, celui du Royaume, et la 
conception virginale, impliquant un mariage continent, est le 
signe de cette appartenance. Il n’est pas étonnant que les 
historiens incroyants relèguent au rang des pieuses légendes 
le récit que nous en donnent Matthieu et Luc : le fait n’est 
même pas pensable pour quiconque n’accède point par la foi 
jusqu’au mystère du Fils de Dieu fait homme, auquel le 
mystère du Royaume se relie organiquement. Aussi bien la 
catéchèse primitive n'est-elle point partie de ce fait pour y 
montrer la preuve de la divinité de Jésus (cf. les discours des 
Actes et l'Évangile de Marc). C’est seulement à un second 
stade de son développement qu’elle a contemplé le mystère de 
sa naissance, à la lumière de son mystère total (cf. Mt et Le). 
Alors la conception virginale est apparue non seulement comme 
intelligible, mais comme étroitement connexe à l’incarnation 
et au Royaume de Dieu. C’est pourquoi la présentation con- 
crète de la personne de Jésus a requis des évangélistes ce 
complément, que l’œuvre de Marc ne connaissait pas encore, 
. bien que le titre étonnant de fils de Marie (Mc 6, 3) pût l’in- 
sinuer discrètement. De toute façon, une fois acquise la doc- 
trine de l’incarnation, la naissance de Jésus dans un couple 
continent acquérait la portée d’un signe, que Matthieu et Luc 
ont parallèlement relevée. 
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Saint Paul, qui ne spécule pas encore sur ce signe (cf. Ga 
4, 4) et ne semble même pas connaître la parole de Jésus 
sur la continence volontaire (cf. 1 Co 7, 25), a pourtant un 
message à livrer sur la convenance de la virginité et du célibat. 
Lui-même est célibataire, autrement dit : eunuque pour le 
Royaume (1 Co 7, 8), et cette expérience de la continence 
volontaire, vécue dans la fidélité à l'Esprit de Dieu, n’est pas 
sans influence sur l’avis qu’il donne aux vierges (cf. 1 Co 7, 
25). Si le mariage est bon, le célibat et la virginité sont meil- 
leurs. L'homme et la femme mariés connaîtront des épreuves 
en leur chair (7, 28); par souci des affaires du monde, ils 
auront le cœur partagé (7, 33-34). Or Paul voudrait les voir 
comme lui, tout entiers au souci des affaires du Seigneur (7, 
32-34). Car le temps se fait court (7, 29), la figure de ce 
monde passe (7, 31). Eu égard à ce fait, à cette détresse du 
monde présent (7, 26), la virginité (et le célibat) constituent 
l’état qui convient (ibid.). Qu'est-ce à dire ? Que cet état 
possède une signification par rapport à la tension du monde 
présent vers sa consommation eschatologique. 

Il faut se souvenir ici de ce que Paul dit ailleurs du gémis- 
sement de la création en travail d’enfantement (Rm 7, 21); 
à ce gémissement nous sommes associés : possédant par l’Es- 
prit les prémices du monde futur, nous gémissons dans l’at- 
tente de la rédemption de notre corps (Rm 8, 23). Telle est la 
condition de l’espérance chrétienne, tendue vers la plénitude 
du salut parce qu’elle en possède une expérience inchoative et 
qu’elle en désire l’expérience parfaite ; telle est la condition de 
la vie de charité, déjà réelle, mais tendue vers cette perfec- 
tion où disparaîtra tout ce qui est imparfait (1 Co 13, 19), 


lorsque Dieu ne sera plus connu dans un miroir, d’une ma- 


nière confuse, mais face à face, comme il nous connaît lui- 
même (r Co 13, 12). Le célibat volontaire et la virginité 
chrétienne anticipent en quelque sorte sur cet état futur 
auquel nous sommes destinés, ils attestent que nous en pos- 
sédons déjà les prémices (Rm 8, 23; 2 Co 5, 2-5). Nous 
retrouvons en ce point la signification de la continence par- 
faite embrassée pour le Royaume à laquelle conduisait l’apho- 
risme du Christ sur les eunuques volontaires : c’est un témoi- 
gnage eschatologique. La vie ressuscitée où nous entrerons 
au terme du temps, après avoir passé par la mort corporelle, 
est déja commencée d’une certaine façon ici-bas. C’est pour 


à 
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cela que, si la sexualité remise en ordre par la loi du Christ 
est bonne en son usage légitime, puisqu'elle retrouve l’état 
où Dieu l’a créée au commencement, néanmoins la continence 
est meilleure. Pour les gens mariés eux-mêmes, s'ils se met- 
tent dans la perspective exacte du temps où nous sommes, 
temps favorable (2 Co 6, 2) destiné à ‘la conversion, temps 
de pèlerinage (1 P 1, 7) chargé d'épreuves (Ep 5, 6; &, 13), 
temps qui déjà coule vers sa fin (1 Co 7, 313 1 P 4, 7), il 
conviendrait qu'ils vivent comme s'ils n’avaient pas de femme 
ou de mari (1 Co 7, 29), usant du monde comme s'ils n’en 
usaient pas (7, 31). La continence volontaire atteste cela 
comme un signe visible. Telle est sa signification et sa por- 
tée dans l’Église. Mais il est évident qu’étant donné la con- 
dition de l’homme pécheur, elle ne saurait être imposée à 
tous. Il ne faut l’adopter qu'avec prudence : mieux vaut se 
marier que de brûler (1 Co 7, 9). Il y faut un appel iutérieur, 
un don de l’Esprit qui n’est pas donné à tous (1 Co 7, 4). 
Virginité ou célibat et mariage chrétien se conditionnent 
donc l’un l’autre et s’épaulent mutuellement. Tous deux appar- 
tiennent au même ordre du Royaume, au même ordre de la 
création rachetée, qui tend à sa consommation eschatologique 
mais n’y est pas encore installée définitivement, qui tend 
vers sa liberté totale mais ne la possède pas encore en pléni- 
tude. Tous deux relèvent de la même vie dans l’Esprit-Saint, 
mais à des degrés et sous des modes différents. Il importe de 
le comprendre exactement, pour ne point mépriser le mariage 
au nom d’une virginité illusoire, et ne point rejeter la virgi- 
nité au nom d’un mariage abusivement prôné; comme si, 
d’une part, le mariage était chose mauvaise ou définitivement : 
dépassé, ou que, d’autre part, la virginité fût inutile parce 
que le mariage se suffirait à lui-même, dans un ordre paradi- 
siaque soi-disant retrouvé $. La conception chrétienne de ja 


64. On reconnaît la position manichéenne, reprise par les Albigeois du 
Moyen Age. On a pu soutenir avec vraisemblance que cette conception 
avait influé sur la théorie de l’amour courtois, où il y a séparation entre 
l'institution du mariage et l’amour de la Dame choisie. Or, on sait l’in- 
fluence de cette conception sur la littérature française, où elle a sans 
doute introduit le thème de l’amour impossible, qu’on retrouve de Tristan 
et Yseult au Soulier de Satin (mais Claudel le reprend dans un> perspac- 
tive authentiquement chrétienne). 

65. Une certaine exaltation de la spiritualité conjugale risquerait ici 
de nuire à l’équilibre d’un ensemble où mariage et virginité se condi- 
tionnent. Très différente est la position de Luther : s’il prône le mariage 
chrétien et dénonce les illusions du célibat, c'est À cause de la faiblesse 
de l’homme et parce que le mariage est remedium concupiscentiae. 
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sexualité exorcise à la fois ces deux erreurs, car elle est à 
la fois consciente de la réalité de la vie dans l’Esprit-Saint 
et de la réelle misère humaine où cette vie vient s’insérer. 


2. LA SOURCE UNIQUE DE LA VIRGINITÉ 
ET DU MARIAGE CHRÉTIENS : 
LE MYSTÈRE DU CHRIST ET DE L'ÉGLISE 


Il nous faut revenir ici sur le paradoxe que constitue, pour 
l’homme et pour la femme, le passage d’une condition native 
où leur sexualité est en déséquilibre, à la vie sanctifiée du 
couple chrétien et, à plus forte raison, à la centinence volon- 
taire. L'expérience de la condition humaine est telle que beau- 
coup d'hommes, avec une lucidité apparente, tiennent l'idéal 
évangélique pour une chimère et même, dans la mesure où il 
prend forme de Loi, pour une inacceptable tyrannie. Aussi 
bien la doctrine chrétienne pose-t-elle fermement en principe 
que l'accès À cet idéal ne peut être obtenu sans un miracle 
de la grâce rédemptrice : c’est elle qui crée l’homme nouveau 
en renouvelant totalement son être (Ep 4. 22-24); par là 
même, elle guérit la blessure naturelle qui atteignait la sexua- 
lité et elle rend possibles à la fois et la sanctification du 
couple, et un renoncement à l'usage du sexe qui ne comporte 
ni diminution ni déséquilibre de l’être. Mais il faut examiner 
de plus près les conditions dans lesquelles se réalise ce miracle 
de grâce. À première vue, on pourrait croire qu’il n’a pas 
de relation intrinsèque avec la sexualité : n'est-il pas tout 
entier de l’ordre de l’esprit, alors que celle-ci est de l’ordre 
de la chair %? Cette appréciation simpliste n’est pas juste, tant 
s’en faut! En réalité le mystère du Christ, source de la ré- 
demption, est par essence un mystère nuptial; la vie de 
l’homme nouveau, le mariage des baptisés, la continence pra- 
tiquée en vue du Royaume de Dieu, sont autant de partici- 
pations à ce mystère nuptial, où Dieu et l'humanité se trou- 
vent face à face en situation d’époux et d’épouse. 

Nous retrouvons ici ce que nous avons déjà noté à propos 
du symbole prophétique du mariage. Les prophètes ont révélé 


66. En prenant évidemment Îles mots « chair » et « esprit » dans un 
sens qui n’est pas du tout celui de saint Paul, mais celui du spiritualisme 


grec et de l'anthropologie moderne. 
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l'existence d’un archétype divin du couple : l’alliance entre 
Dieu et les hommes, réalisée d’abord sous une forme impar- 
faite dans l’alliance sinaïtique, attendue sous sa forme par- 
faite comme alliance eschatologique. Or par le Christ, l’al- 
liance eschatologique est devenue un fait. Certes, nous atten- 
dons encore sa consommation au-delà ‘du temps, du monde 
présent, de l’histoire. Mais étant advenue au cœur de l’his- 
toire comme l’Événement par excellence où se rejoignaient 
la terre et le ciel, l'humain et le divin, le temps et l'éternité 
— c’est le sens de la mort du Christ suivie de sa résurrection 
(MC 14,24; Mt 26, 38; La22,20;"1\Co:11, 25 He So u0;, 
17) —, cette nouvelle et éternelle alliance a introduit dans le 
monde un principe de transformation qui le recrée, pour ainsi 
dire, à son image. L’archétype divin du couple n’est donc 
plus, comme dans les mythologies païennes, une simple repré- 
sentation mentale, imaginée par les hommes pour rendre 
compte de la sacralité du sexe, dont ils avaient d’instinct 
l'intuition et qu’ils explicitaient de façon tâtonnante. C’est le 
fait central de l’histoire, l’objet central de la révélation, la 
réalité mystérieuse qui absorbe en totalité les rapports des 
hommes avec Dieu. Telle est la perspective dans laquelle les 
textes du Nouveau Testament reprennent le symbole prophé- 
tique du mariage. 


A. Examen des textes. 


Ce symbolisme nuptial apparaît déjà sur les lèvres du Christ, 


dans quelques passages conservés par les Synoptiques. Aux 
pharisiens qui l’interrogent sur le fait que ses disciples ne 
jeûnent pas, Jésus répond : Les compagnons de l'époux peu- 
vent-1ls mener le deuil tant que l'époux est avec eux? Vien- 
dront des jours où l’époux leur sera enlevé, et alors ils jeû- 
neront (Mt 9, 15; Mc 22, 19-20; Le 5, 34-35). Associés À 
Jésus par leur foi en l'Évangile, les disciples sont donc entrés 
dans le mystère nuptial du Royaume, inauguré depuis sa 
venue ici-bas. Ce mystère n’a pas encore atteint sa perfection 
consommée, puisque l’époux doit être enlevé et que la péni- 
tence sera de mise au temps de sa disparition sensible. On 
songe ici, non seulement à l’enlèvement de la Passion, mais 
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à celui de l’Ascension (Ac 1, 9), qui commande toute l’éco- 
nomie du temps de l'Église : le Christ-Époux ne sera rendu 
à ses amis qu’au jour de son retour en gloire. - 

Le même symbole reparaît sous forme d’allusion dans la 
version matthéenne de la parabole des noces : le Royaume 
n'est pas comparé seulement à un festin, comme chez Luc 
(Lc 14, 16-24; cf. Mt 8, 11); c’est le festin que fait le Roi 
pour les noces de son Fils. Si l’on se souvient que le Roi 
représente Dieu (cf. Mt 25, 34. 40) et que le Fils est un titre 
de Jésus (cf. Mt 21, 37-38 et par.), on peut conclure que la 
parabole du festin nuptial assimile le Royaume, en sa réalité 
profonde, au mystère nuptial où le Christ est l’Époux ©. Enfin 
la parabole des dix vierges (Mt 25, 1-13) reprend le même 
thème sans s’arrêter au festin des noces (25, 10) mais en 
mettant en relief la personne de l’Époux : on l'attend, il 
tarde, il arrive, les vierges qui sont prêtes entrent à sa suite, 
les autres sont reniées par lui. L’épouse n’est pas mentionnée, 
bien qu’évidemment les vierges soient ses compagnes (cf. Ps 
45, 15-16; Ct 2, 7, etc.); c’est à ce titre qu’elles doivent par- 
ticiper à la joie des noces, comme les compagnons de l’époux 
dont on parlait plus haut. Le problème posé est celui de la 
préparation qui convient pour avoir part à cette joie, sym- 
bole du Royaume en sa consommation parfaite. Un temps 
d’épreuve et d’attente la précède nécessairement ; c’est alors 
qu’il convient d’être prudent, et non étourdi&. On songe à 
la condition actuelle de l’homme, appelé à la joie totale du 
Royaume, mais soumis à l'épreuve de la vie présente. Le 
fait que, dans le jeu des symboles, ce soient des vierges qui 
attendent l’Époux et entrent au festin des noces, n’est sans 
doute pas accidentel. Sans vouloir allégoriser la parabole à 
la manière de saint Grégoire le Grand, on peut penser que 
le mystère de la virginité dans l’Église est noté là discrète- 


67. Du point de vue critique, il est possible qu’on touche ici du doigt 

l’adaptation subie par la parabole dans le cadre de la catéchèse chrétienne 
primitive. De Luc à Matthieu, on a le même sens fondamental, mais on 
observe chez Matthieu un début d’allégorisation qui développe la portée 
riginelle du texte. 
F 68. Notons incidemment que l’application de la parabole au thème de la 
vigilance (cf. 1 Th 5, 1-11) est un trait secondaire : ce qui est reproché 
aux vierges, ce n’est pas de s’être endormies (toutes l'ont fait), mais de 
n’avoir pas pris de provision d’huile…. 

69. Homélie du Bréviaire au Commun des Vierges, 1°* schéma, 
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ment, Nous en trouverons d’autres exemples, qui corro- 
borent cette interprétation. S 

Chez saint Paul, le développement essentiel relatif au sym- 
bolisme des noces se trouve dans l’épitre aux Éphésiens (5, 
21-32). Étroitement lié à des règles de vie pratique qui ont 
leur parallèle en d’autres épîtres (Col 3; 18; 1 P 3, 1-7) il 
établit un pont entre la doctrine du mariage, d’une part, le 
mystère du Christ et de l’Église, d'autre part. Le couple 
humain n’a pas seulement un prototype primitif sur lequel 
il doit se modeler (Ep 5, 31; cf. Gn 2, 24). Ce dernier ne fait 
que refléter le Couple par excellence que forment le Christ et 
l'Église. L'interprétation figurative du personnage d’Adam, 
figure de l’Adam à venir (Rm 5, 14), n’est pas étrangère à 
un tel rapprochement. Ce que fut le premier Adam pour tous 
les hommes dans l’ordre de la vie terrestre, de l’activité sen- 
sible, du corps psychique, le Christ, second Adam, l’est pour 
eux dans l’ordre de la vie céleste, de l’activité spirituelle, du 

corps transfiguré (1 Co 15, 44-49). Principe de vie pour sa 
_ descendance, Adam lui a transmis du même coup les tares 
que son péché avait introduites dans le monde (Rm 5, 15-17). 
Principe de la vie nouvelle pour l’humanité entière, 1e Christ 
lui fait partager son état de ressuscité (Rm 3, 13. 18-21; 
6, 5-11, 1 Co 15, 49; Ep 4, 23-24). En face du Christ qui la 
rénove en son être entier, la race humaine se trouve dans la 
position de la femme en face de l’homme, et le Christ s’est 
conduit à son égard comme l’Époux en face de son épouse : 
il l’a aimée et s’est livré pour elle (cf. Ga 2, 20), afin de la 
sanctifier et de la purifier par le bain d’eau qu’une parole 
accompagne, car il voulait se la présenter à- lui-même toute 
resplendissante, sans tache ni ride ni rien de tel, mais sainte 
et immaculée (Ep 5, 25-27). Pour devenir ainsi l'épouse pure 
du Christ, la race humaine a dû être d’abord transformée par 
lui; de pécheresse qu’elle était à la ressemblance d’Êve, il 
l’a refaite vierge sainte. C’est le premier miracle de son 
amour nuptial, qui a exigé de sa part le don de soi jusqu’au 
sacrifice suprême. L’amour de l’Époux fut rédempteur (cf. 
Tb 6, 18; Os 3, 2-3; Ez 16, 6-14. 62-63; Is 54, 6-8) avant 


. 70. Du point de vue critique, on peut d’ailleurs penser que cette insinua: 
tion. correspond davantage à l'interprétation de la parabole dans la caté- 
chèse primitive (à une époque où la virginité chrétienne est devenue une 


sorte d'institution) qu’à sa signification fondamentale, adaptée aux prer 
miers auditeurs de Jésus. ++ 
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de se consommer dans une union étroite où l'épouse devenait 
son propre Corps (Ep 5, 20-31). 

La sexualité, qui appartient à l’ordre de la création natu- 
relle, ne trouve donc pas à ce seul plan le fondement profond 
de sa sacralité. Même son prototype originel se référait déjà 
à une réalité plus haute, qui devait entrer dans le champ de 
l'expérience humaine à la plénitude des temps (Ga 4, 4). Rap- 
pelons ici la doctrine paulinienne qui fait du Christ, image 
du Dieu invisible, le premier-né de toute créature : En lui 
ont été créées toutes choses, dans les cieux et sur la terre, les 
visibles et les invisibles ; tout a été créé par lui et pour lui; il 
est avant toutes choses et tout subsiste en lui; 1l est aussi la 
tête du Corps, c’est-à-dire de l’Église (Col 1, 15-17). Nous 
voyons comment ce principe s’est appliqué à l’homme; non 
l'Homme abstrait, mais le couple humain que Dieu a créé à 
son image (Gn 1, 26-27) et qui donna dés lors une existence 
concrète à la nature humaine en faisant des deux une seule 
chair (Gn 2, 24). La signification du couple, dès le commen- 

_cement, dépassait la portée que peuvent lui reconnaître la 
psychologie et la métaphysique de l’amour, car elle s’ordon- 
nait déja au mystère où le rapport entre l’homme et Dieu 
se réalise en plénitude. Ce que peut signifier l’homme pour 
la femme, Dieu l’est éminemment pour l'humanité, créée et 
rachetée par lui. Ce que signifie la femme pour l’homme, 
l'humanité (et derrière elle toute créature) l’est devant Dieu, 
créateur et rédempteur. Ce n’est point par hasard que la 
symbolique religieuse recourt un peu partout à la féminité 
pour représenter la créature en face de Dieu, celle qui n’est 
pas en face de Celui qui est, l’amante désirante en face de 
l’'Amant”’1. Le symbole est inscrit dans la création même, 
bien que l’archétype qui le fonde soit un événement du temps : 
l'incarnation du Fils de Dieu, où la nature humaine — et 
toute créature derrière elle — est entraînée par son créateur 
dans une union d’amour indissoluble. 

Quelques passages des écrits johanniques reprennent à 
leur tour ce symbole nuptial. Dans l'Évangile, une parole de 
Jean-Baptiste définit en ces termes la situation respective du 


71. Par exemple,’ dans la tradition hindoue, où les bergères amou- 
reuses de Krishna représentent l’âme humaine énamourée de Dieu. On 
sait que la mystique hindoue n’a pas reculé devant les images érotiques les 
plus violentes. 
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Christ et de son précurseur : Celui qui a l'épouse, c’est 
l'Époux! Mais l'ami de l’Époux, qui se tient là et qui l’entend, 
est ravi de joie à la voix de l’Époux. Voilà quelle est ma joie 
(]n 3, 29). De même le récit des noces de Cana comporte cer- 
tainement un arrière-plan symbolique -que l’exégèse peut 
mettre en évidence. À l’eau de la purification des Juifs — liée 
à l’économie de l’alliance ancienne —, Jésus substitue mira- 
culeusement un vin excellent — ce même vin qui deviendra 
le signe de la nouvelle alliance en son sang. Est-ce par hasard 
. que le thème de l'alliance traverse ainsi tout l'épisode qui 
a pour cadre un festin nuptial? Dans l’Apocalypse enfin, la 
consommation de l’alliance au-delà du temps, dans un climat 
de paradis retrouvé (Ap 21, 3-4), est explicitement décrite 
comme les noces de l’agneau. La psychologie de l’amour n’en- 
tre plus en ligne de compte. Seule la cérémonie sacrée du 
mariage est évoquée, lorsque la fiancée parée de ses atours est 
présentée à son époux (21, 2. 9). Cette personnification fémi- 
nine de l’humanité sauvée est aussi, comme chez les prophètes, 
une Cité : la Jérusalem nouvelle (21, 2. 10-27; cf. Ez 40 ss.; 
Is 54; 60-62), mère de tous les hommes rachetés (cf. Ga 4, 
26). La description de l’Agneau comme égorgé (Ap 5, 6) rap- 
pelle implicitement qu’il a versé son sang pour en obtenir le 
salut (5, 9-10; 7, 13; cf. Ep 5, 25-26). À ces noces eschato- 
logiques où l’épouse, comme une vierge pure, est vêtue de lin 
blanc (19, 7-8), sont conviés tous les élus (19, 9), qui eux 
aussi sont vierges (14, 4). En prenant part à ce festin (ro, 9; 
cf. Mt 22, 1), ils seront heureux pour toujours (7, 15-17). Le 
jeu des métaphores recoupe ici à la fois les images de l’Ancien 
Testament et celle des paraboles évangéliques. Mais le mys- 
tère nuptial du Royaume de Dieu est moins envisagé dans sa 
présence sacramentelle, celle du temps de l’Église, qu’en sa 
plénitude finale, qui suivra la résurrection des corps. 


B. La vie dans le mystère, 


Ce mystère nuptial, archétype des noces humaines, n’est 
pourtant pas une réalité de l’autre monde, hors de notre 
portée. Dès maintenant nous y sommes déjà unis et nous le 
vivons. C’est même de notre insertion sur lui que découlent 
les règles de conduite qui commandent notre existence de 
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chaque jour. Ce principe est susceptible de trois applications : 
à la vie chrétienne en général, à la vie du couple chrétien, 
au célibat embrassé pour le Royaume. Sur ces trois points, 


c'est chez saint Paul que l’on rencontre les textes les plus 


explicites. 
Membre du Corps du Christ, de l’Église-épouse, le chrétien 


a été purifié comme elle par le bain d’eau qu’une parole accom- 


pagne (Ep 5, 26). Arraché à la corruption de l'humanité péche- 
resse, cette épouse adultère et prostituée, il participe mainte- 
nant à la virginité de l'Église, recréée par la grâce rédemp- 
trice. En ce sens, il est vierge (Ap 14, 14). Comme dit saint 
Paul aux fidèles de Corinthe : Je vous ai fiancés à un époux 
unique, comme une vierge pure à présenter au Christ (2 Co 
11, 2). Cependant cet état ne sera définitivement fixé qu'après 
la mort; jusque-là, l’homme est mis à l’épreuve par les mani- 
festations de sa chair de péché (Rm 8, 3), de son corps de 
mort (Rm 7, 24). Aussi Paul poursuit : ..…. Mais j'ai grand 
peur qu’à l'exemple d'Êve, que le serpent séduisit par sa 
fourberie, vos pensées ne se corrompent et que vous ne vous 
écartiez de la simplicité envers le Christ (2 Co 11, 3). L’é- 


preuve de la vie présente est donc celle du choix entre deux 


attitudes profondes : d’une part, la fidélité, qui a son arché- 
type dans l’Église, épouse du Christ; d’autre part, la per- 
versité d’Êve, corrompue et corruptrice, qui revit en tous ses 
enfants lorsqu'ils suivent la pente naturelle de leurs instincts. 
La fidélité dont il est question dépasse largement le niveau 
de la vie morale naturelle; en effet, elle se traduit avant tout 
par la foi, l'espérance et la charité (1 Co 13, 13). Elle inclut 
cependant la pratique de tous les commandements moraux, 
que la charité résume (cf. Rm 13, 10). À ce titre, elle comporte 
une exigence de chasteté qui situe la morale sexuelle dans la 


perspective nuptiale du don de soi au Christ : qui s’unit à 


une prostituée devient avec elle un seul corps, mais il profane 
un membre du Corps du Christ; au contraire, celui qui s’unit 
au Seigneur devient avec lui un seul esprit (1 Co 6, 16-17). 

Cette façon de comprendre la vie spirituelle montre claire- 
ment qu’à son degré le plus élémentaire comme à ses som- 
mets mystiques, celle-ci est un mystère nuptial, vécu par 
chaque chrétien dans le cadre concret de sa conscience tirail- 
lée entre les désirs de la chair et ceux de l’esprit (Ga 5, 16- 
24; Rm 7, 14-25). Le drame d’amour dont les prophètes dia- 
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gnostiquaient jadis la présence dans l’histoire d'Israël se re- 
trouve ainsi dans la vie de tout homme. Dans les vieux textes 
qui évoquent la tragédie du peuple de Dieu, appelé aux épou- 
sailles, infidèle, châtié, purifié, pardonné, rentré en grâce et 
recouvrant finalement l’union béatifiante avec l’Époux, chacun 
peut reconnaître sa propre expérience existentielle. Les théo- 
logiens et les mystiques s’attacheront davantage aux pages 
qui décrivent la splendeur de l’amour nuptial (ainsi le Canti- 
que des Cantiques)”2. Le commun des pécheurs se portera 
plutôt vers celles qui dépeignent les comportements de l'amour 
miséricordieux (Os; Ez 16), car ils y trouveront le point de 

départ d’une espérance plus forte que la conscience de leur 
_ misère. De toute façon, les uns et les autres seront amenés 
à se voir en face de Dieu en situation d’épouse aimée gra- 
tuitement et appelée à l’amour. 

Si l’on passe à la morale chrétienne du mariage, on cons- 
tate que le rapport de l'institution sacramentelle au mystère 
nuptial qui en est l’archétype explique et justifie la loi de 
perfection qui désormais s'impose au couple. Les attitudes 
respectives du Christ et de l’Église commandent celles de 
l’époux et de l’épouse (Ep 5, 21-32), parce que l’union conju- 
gale représente et signifie le mystère tout entier, comportant 
ainsi une valeur sacrée jusque dans sa consommation char- 
nelle 78. Créée dans un certain ordre que le péché a détruit, 
elle est recréée dans le Christ à un niveau de perfection que 
seule la grâce rédemptrice lui permet d’atteindre. Certes, les 
époux continuent de porter dans leur sexualité ces blessures 
profondes que le péché y a laissées : eux aussi devront mourir 
à leur chair pour pouvoir vivre selon l'Esprit. Mais par son 
assomption dans un ordre surnaturel qui la relie au mystère 
du Christ et de l’Église, cette sexualité sera sauvée de sa 
propre misère, encore sentie, mais dépassée au moyen de 
la grâce. Aïnsi se réalisera entre les époux — non point de 
façon parfaite, sans luttes ni rechutes, maïs tout de même 


72. Cela explique la place des commentaires du Cantique dans la litté- 
rature mystique du christianisme, d’Origène À saint Bernard et au 
Cantique spirituel de saint Jean de la Croix. 

73- Mais il importe évidemment de ne pas confondre les plans. L'union 
charnelle se situe au niveau du rapport interpersonnel, non au niveau du 
rapport immédiat des personnes à Dieu. La joie sexuelle n’est pas de 
nature mystique ! 
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de façon réelle — une communion d'amour qui restaurera 
entre eux l’unité humaine. 

Un texte paulinien exprime, ici encore, l’idéal auquel tend 
le couple chrétien : Baptisés dans le Christ, vous avez revêtu 
le Christ. Il n’y à plus ni grec ni juif, ni esclave ni homme 
libre, ni homme ni femme; car vous ne faites plus qu’un 
dans le Christ Jésus (Ga 27-28). L'unité humaine reste la fin 
(non ultime, mais immédiate) de toute société. La diversifica- 
tion du genre humain s'opère dans des perspectives différen- 
tes : celles des nations et des langues (autrement dit : des 
cultures), celle des tâches sociales, celle des sexes. Cette 
diversification, dans l’humanité déchue, est affectée par la 
blessure du péché. Au lieu de s'exprimer sous forme de com- 
plémentarité aboutissant à une communion harmonieuse, elle 
s'exprime en oppositions dialectiques entre les nations et les 
cultures, les classes, les sexes 4. De telles tensions internes, 
inhérentes au genre humain dans sa condition actuelle, témoi- 
gnent à leur manière de l’unité humaine perdue et recher- 
chée; mais en même temps, elles font obstacle à sa réali- 


sation. Seul le Christ, en refaisant l’unité des hommes dans 


le mystère de son Corps, de son Église qui est aussi son 
Épouse, permet aux hommes de surmonter ces oppositions 
dialectiques : au plan transcendant de la communion surna- 
turelle, ils retrouvent l'unité naturelle qui demeure le vœu 
profond de leur être. La mention explicite de l’homme et de 
la femme dans le texte de saint Paul montre que le principe 
ne concerne pas seulement le problème des nationalismes 


affrontés, des oppositions de races ou de cultures, des luttes 


entre classes. Il s'applique aussi à cette société élémentaire 
qu'est le couple. Lui aussi cherche une impossible unité à 
travers les méandres d’une opposition dialectique où l’homme 
agit en maître devant la femme-esclave. Le Christ rend aux 
époux l'unité perdue, car leur amour mutuel in Christo, con- 
quis sur les résistances d'une chair égoïste, prend la place 
des tensions qu'ils tenaient de leur rattachement au premier 
Adam et à la première Eve. Victoire difficile, sans cesse 
remise en question, qui exige une fidélité quotidienne à la 
grâce rédemptrice. 


7a. Il y a d’ailleurs un rapport interne entre les divers aspects de cette 
dialectique qui constitue le moteur de l’histoire. Cf. les études de G. FeEs- 
sARD, De l'actualité historique, Paris, 1959, t. [, pp. 159-211. 
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Enfin le mystère nuptial du Christ et de l’Église trouve une 
seconde traduction institutionnelle, plus parfaite que le ma- 
riage, dans la virginité et le célibat embrassés pour le 
Royaume. L’abstinence totale de l’usage de la sexualité, non 
par mépris, par impuissance ou par peur, mais par maîtrise 
et dépassement, a pour sens profond —*nous l'avons dit — 
d’être un témoignage eschatologique. Elle atteste la présence 
actuelle du mystère dans le temps. Elle traduit ainsi dans 
la chair la situation de vierge pure offerte au Christ qui est 
celle de tout chrétien (2 Co 11, 2). Elle est une participation 
éminente à la condition de l’Église, épouse et vierge. Ici, 
ce n’est plus la sexualité correctement ordonnée du couple 
qui signifie le mystère du Christ. C’est son dépassement par 
la personne humaine qui intègre sa vie entière dans sa con- 
dition d’épouse donnée au Christ-Époux. 


Il faut bien reconnaître que la dualité du mariage chrétien 
et du célibat consacré à Dieu, référés tous les deux au même 
archétype surnaturel, ne va pas sans poser un difficile pro- 
blème de coordination. Mais le même problème se retrouve 
en psychologie : la nature humaine s’actue intégralement chez 
les individus des deux sexes, les élevant à une égale dignité 
de personnes; et pourtant ces deux actuations s’opèrent sui- 
vant des modalités différentes, irréductibles, complémentaires, 
qui ne traduisent la totalité de la nature qu’en s’unissant dans 
la communion humaine du couple. Le célibat et la virginité, 
vécus in Christo Jesu, montrent aussi que les personnes des 
deux sexes sont appelées à vivre au même titre, avec une 
complète égalité, dans le mystère du Royaume qui fait accé- 
der l’humanité régénérée à l’intimité de Dieu. On peut leur 
appliquer, mais en un autre sens, le principe paulinien déjà 
cité : Il n’y a plus ni homme ni femme, car tous sont un dans 
le Christ Jésus. Si, lors de la consommation eschatologique du 
mystère, on ne prendra plus ni mari ni femme (Mt 19, 30), 
c’est précisément parce que la différenciation des sexes, liée 
à la vie du monde présent où l’humanité émerge de l’anima- 
lité tout en y conservant des attaches, sera définitivement 
dépassée. Or l'appel intérieur à un pareil dépassement peut 
retentir dès maintenant dans la conscience de certaines per- 
sonnes humaines. Tous ne comprennent pas ce langage, mais 
ceux-là seulement à qui cela est donné (Mt 19, 11); car chacun 
reçoit de Dieu son don particulier, l’un celui-ci, l’autre celui- 


e 
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là (r Co 7, 7). Il reste qu’un tel don et un tel appel, reçus 
dans la fragilité d’une chair de péché, n’ont leur sens et ne 
peuvent se réaliser pratiquement que dans le cadre d’une 
vie profonde entièrement livrée au Christ-Époux. Ils la favo- 
risent, et c’est pourquoi ils jouissent dans l’Église d’une 
situation privilégiée et constituent un état de perfection. 
Mais en retour ils s'appuient entièrement sur elle, non sans 
souffrance ni peut-être sans échecs. Ici comme dans le ma- 
riage, souffrance et échec ont un sens. Ils’ rappellent à 
l’homme sa condition de créature déchue et sauvée par grâce, 
qui ne peut se targuer de quoi que ce soit en face du Christ- 
Sauveur. Par là même, ils ouvrent l’Ââme à l'humilité et à 
l’espérance véritables, sans lesquelles le mystère nuptial du 
Christ ne pourrait être vécu en aucune façon. 

* 

* * 

En cherchant à suivre à travers les textes des deux Testa- 
ments la doctrine relative au couple humain, telle qu’elle 
se présente en son développement progressif, je m’en suis 
tenu aux passages où le couple apparaît comme tel, soit dans 
sa réalité humaine, soit dans son archétype surnaturel. Au 
plan des archétypes, je me suis donc arrêté presque exclusi- 
vement à celui de l’Époux et celui de l’Épouse, n’envisageant 
le problème de la fécondité qu’en fonction de leurs rapports 
inter-personnels. Or pour compléter la théologie du couple, 
il serait nécessaire de regarder aussi l’époux comme Père et 
l'épouse comme Mère, et d’en examiner à ce point de vue les 
archétypes surnaturels 5. Les mythologies anciennes le fai- 


75. Rappelons que la notion d’archétype peut s'entendre en un double 
sens : celui des psychologues, pour qui la vie psychique de l’homme est en 
quelque sorte structurée par des archétypes mentaux issus de son expérience 
existentielle: celui des théologiens, qui retrouvent en Dieu les archétypes 
réels de toutes les choses créées, et notamment de l’homme que Dieu a 
créé à son image, suivant sa ressemblance. Les archétypes mentaux sont 
élaborés à partir d’une expérience qui met l’homme en contact avec Îles 
créatures « images de Dieu »; à cet égard, ils ont un rapport certain avec 
les archétypes réels. Mais, d’une part, fondés sur une expérience que Île 
péché et ses conséquences vicient en partie, ils peuvent défigurer le modèle 
auquel ils devraient conduire; d’autre part, ils ne reflètent qu’incomplète- 
ment les réalités surnaturelles que la révélation peut seule faire connaître 
en leur nature profonde. C’est ainsi qu’à travers mon père, j’entrevois le 
Père idéal dont désormais je porterai en moi l’image. Ma vie psychique 
est ainsi préadaptée à connaître Dieu comme Père, puisqu'il est pour moi 
et en lui-même le Père par excellence. Cependant pour le connaître ainsi 
de façon authentique, il me faut la révélation qui trouve en Jésus-Christ 
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saient en projetant abusivement sur la divinité l'expérience 
sexuelle du couple humain, comme si l’archétype devait se 
conformer en tout à ses ‘imitations terrestres. La révélation 
biblique voit autrement les choses, mais elle n’en éclaire 
pas moins le sens de la fécondité humaine et de l’amour, en 
découvrant aussi leur archétype dans Fintimité divine elle- 
même. ne 

Dès l'Ancien Testament, Dieu s’est révélé comme Père; et 
le Nouveau Testament a montré qu’il ne s'agissait pas seule- 
ment d’une paternité métaphorique, ou d’une paternité adop- 
tive ayant les hommes pour seul objet : il s’agit d’une pater- 
nité ontologique, que la mission du Fils ici-bas a fait con- 
naître dans toute sa profondeur. C’est de cette Paternité-là 
que toute paternité, au ciel et sur terre tire son nom (Ep 3, 
15); et par là il faut entendre toute relation parentut>, du 
père comme de la mère, à l’égard des enfants. Aussi bien, 
s’il est vrai que le rôle de la Mère, dans le mystère du Christ 
et de l’Église, est tenu par celle-ci, qui est la Jérusalem 
d’en-haut (Ga 4:26: cf, Is 64, 1::56,.7-8%:Ps87, “Dieu 
ne dédaigne pas de se comparer lui aussi à une Mère, quand 
il décrit son amour envers les hommes sauvés (Is 66, 12-13) 
et même envers Jérusalem (Is 49, 14-15). Tout amour paren- 
tal, même celui de l’Église, s’alimente donc finalement à la 
source de la paternité divine, et notre attitude d’épouse À 
l'égard du Christ doit s'accompagner d’une attitude filiale à 
l’égard du Père, puisque par notre union au Christ-Époux, 
nous devenons fils d'adoption dans le Fils par nature (Rm 8, 
15-17; Ga 3, 26). 

En face de ce Père n’est posé aucun archétype de la Mère 
qui soit distinct de lui pour donner existence au Fils. Il n’em- 
pêche que, sous un autre rapport, le mystère de l'unité inter- 
personnelle réalisée au moyen de l’amour trouve aussi en 
Dieu son archétype : dans l'unité de l'Esprit personnel, le 
Père et le Fils ne sont qu’un (Jn 10, 30); et c'est parce qu'ils 
reçoivent cet Esprit que les hommes ont en eux l’amour de 
Dieu (Rm 5, 5), l’appellent du nom de Père (Rm 8, 15), et 
deviennent un seul esprit avec le Seigneur (1 Co 6, 17). Cet 
aspéct du mystère, qui concerne à la fois la vie intime de Dieu 


son achèvement. Entre les données de la psychologie (notamment dela 
psychologie des profondeurs) et celles de la théologie, il y a ainsi une 


ms padence profonde, que l’étude du langage scripturaire aide à mettre 
en relief. 
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et la participation qui nous en est donnée, n’est pas sans rap- 
-port avec le problème que pose l'amour mutuel des époux. 
Celui-ci tend à les fondre dans l’unité concrète d’une seule 
chair; non en ce sens que leur personnalité disparaîtrait, 
absorbée dans un tout qui lui serait supérieur; mais en ce 
sens qu’elle trouve un épanouissement suprême dans la com- 
munion et le don réciproque. N'est-ce pas là le sens de 
l’amour humain ? Il faut même ajouter que ce don récipro- 
que a pour fruit normal une troisième personne en laquelle 
les deux autres découvrent le vivant signe de leur unité; et 
cela non plus n’est pas sans rapport avec le rôle que joue 
l'Esprit à l'égard du Père et du Fils : c’est par sa procession 
que leur unité se scelle, de même que sa mission ici-bas scelle 
l'union d'amour entre le Père et les hommes, devenus ses fils 
adoptifs dans le Fils par nature. 

Si l’on veut trouver pour le couple humain un modèle 
ultime dont il doive reproduire analogiquement les traits, 
c’est donc jusqu’à la vie intime du Dieu tri-personnel qu’il 
faut remonter. Sans doute l’image ne copie-t-elle pas servile- 
ment son archétype, qu’elle serait bien incapable d’imiter sous 
tous les rapports. Sans doute encore le mystère du Christ et 
de l’Église constitue-t-il un autre archétype, plus proche de 
la réalité concrète telle qu’elle se présente dans le couple 
humain 76. Mais il faut ici se rappeler que la fonction du mys- 
tère du Christ et de l’Église est précisément d’introduire les 
hommes jusqu’au sein du mystère trinitaire. Participer à l’un, 
c’est participer à l’autre; imiter l’un, c’est imiter l’autre. 
On comprend dès lors quelle portée profonde peut prendre 
le verset de la Genèse : Et Dieu créa l’homme à son image, 
à l’image de Dieu il le créa, mâle et femelle il les créa (Gn 1, 
27). Non seulement le couple humain porte en lui depuis 
l’origine une ressemblance divine qui en fait un mystère par 
rapport au Christ et à l'Église (Ep 5, 32); mais par le fait 
même, il porte en lui l’image du Dieu vivant qui est Père, 
Fils et Esprit dans une parfaite unité. 


76. L'existence de cet archétype-relai entre l’archétype totalement trans- 
cendant et les réalités humaines rappelle le rôle du Christ comme média- 
teur de révélation. La révélation qui nous vient par lui n’est pas faite 
d'idées abstraites sur le mystère de Dieu; elle se rend perceptible à travers 
l’expérience concrète de sa vie de Verbe fait chair. L’archétype-relai entre 
le Dieu tri-personnel et nous, c’est justement le Verbe fait chair, puisque 
le mystère de l’alliance nouvelle se réalise dans l’unité concrète de son 
être 


” 
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Telle est la perspective où il faut se placer pour comprendre 
correctement les données que fournissent au sujet du couple 
la psychologie (y compris celle des profondeurs) et la méta- 
physique, enfermées dans les limites d’un examen tout ration- 
nel. Ce qu’elles découvrent témoigne À sa facon, étide ce 
qu'est le couple dans la pensée divine, et de ce que le péché 
l’a fait devenir dans la condition actuelle de l'humanité. Mais 
pour interpréter ce témoignage, pour ne pas risquer de con- 
fondre le couple créé à l’image de Dieu et le couple déchu 
à l’image des protoplastes, pour voir clair en cette étrange 
mixture d’animalité plus ou moins affectée de névrose et d’as- 
pirations spirituelles qui n’ont de sens qu’en perspective reli- 
gieuse, pour éliminer la tentation insidieuse de devenir comme 
des dieux (Gn 3, 5) par puissance de nature (ou plutôt par 
allégeance aux puissances d’en-bas) sans recourir à l’Unique 
qui puisse diviniser l’homme par don gratuit, il est indispen- 
sable de recourir aux données de la révélation, exprimées dans 
le langage des Écritures. Alors seulement, tout prend sa 
juste place. La dialectique de l’amour qui donne un sens au 
couple est autrement belle et haute que celle qu’entrevoyait 
Platon dans le Banquet. Les blessures de l’amour que la psy- 
chanalyse fait toucher du doigt entrent dans l’univers du péché 
et de la grâce. L'opposition ressentie par certains entre les 
servitudes de la fécondité et la liberté de l’amour, ou au 


contraire entre la grandeur de la procréation et les bassesses 


de la sexualité, se révèle factice. La rédemption de l’amour 
par l’amour même, cette aspiration séculaire des amants, 
apparaît comme la réalité suprême qui sous-tend toute l’his- 


toire humaine, puisque cette histoire n’est autre chose que 


l’histoire d’un Amour rédempteur. Même le rêve de Paradis 
retrouvé, sur le canevas duquel toutes les amours humaines se 
brodent, n’est plus une illusion vouée à sombrer dans la mort : 


Nous ne sommes point sortis de ce Paradis de délices où Dieu 
d’abord nous a placés. 
(Et le jardin seulement, comme son possesseur, est blessé.) 


Son enceinte est plus infranchissable que le feu et son calice 
est d’un tel tissu 


Que Dieu lui-même avec nous n’y trouve point d’issue 77. 


P. GRELOT. 


77. P. CLauneL, La Cantate à trois voix, Cantique de la Rose. 


MARIAGE ET SEXUALITÉ 
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LE: vie sexuelle est un chapitre important de la morale per- 
sonnelle, mais on ne peut la comprendre entièrement à 
partir des seules pulsions de l’être individuel, il faut l’ap- 
préhender dans la tension de deux partenaires l’un vers l’autre. 
La sexualité s’ordonne normalement à l'union de l’homme 
et de la femme. L’éthique intervient encore pour régler cette 
activité interpersonnelle. Mais le groupe social exige de plus 
que la communauté sexuelle s’insère dans le cadre d’une ins- 
titution : le mariage. Par le sacrement enfin, la religion chré- 
tienne élève la sexualité à la sphère du sacré. La relation à 
l’autre devient une médiation de la relation à Dieu. Le pro- 
blème moral se pose alors dans toute son ampleur. L'homme 
sera responsable devant Dieu de son activité sexuelle, puis- 
qu'elle l’engage non seulement dans une relation à autrui, 
dans les lois d’un groupe, mais dans un dialogue avec Dieu. 

Pour les théologiens du moyen âge, un des thèmes majeurs 
de la morale matrimoniale était justement celui des motiva- 
tions de l’acte sexuel : quand l’homme et la femme peuvent-ils 
ou doivent-ils assumer la responsabilité de l’acte conjugal et 
à quel titre? Des travaux récents ont dessiné l’évolution de 
la pensée théologique sur ce point, depuis les premières années 
du XII° siècle, printemps de la scolastique, jusqu’à son plein 
été à la fin du XIII où les grandes synthèses de saint Albert 
le Grand et de saint Thomas intègrent la doctrine de la 
sexualité dans l’ensemble de la théologie!. Nous voudrions 


1. Cf. D. Linpner, Der « usus matrimonii », Seine siltl. Bedeutung 
in der kath. Moraltheol. alter und neuer Zeit, Munich, 1929; G. Le Bras, 


200 : ? MARIAGE ET SEXUALITÉ 


examiner l’évolution de cette doctrine durant la période sui- 


vante, celle que Huizinga appelle : « l’automne du moyen 
âge ». Deux auteurs, Durand de Saint-Pourçain et surtout 
Pierre de la Palu, nous fourniront l’état de la question durant 


le premier quart du XIV® siècle. Jean Mair marquera notre 


point d’arrivée au début du XVI® siècle. 

DurAND DE SAINT-POURCAIN, l'enfant terrible de l'Ordre des 
Prêcheurs, rédige en 1307-1308 son Commentaire :sur les 
Sentences. Ayant obtenu en 1312 la licentia docendi à Paris, 


_il remanie son texte en 1312-1313. Professeur à la curie 


d'Avignon, il établit en 1317 avec le souci de répondre aux 
critiques de ses adversaires une troisième et dernière rédaction 
de ses Sentences. Il meurt en 1334, évêque de Meaux?. Pierre 
re la Palu, dominicain lui aussi, lit les Sentences à Paris en 
1309-1310. Doué d’un « tempérament orthodoxe », il fait la 
chasse aux erreurs qui se sont glissées dans le premier Com- 
mentaire sur les Sentences de son cher confrère Durand, qu’il 
ne cessera de combattre sur le plan intellectuel. Vicaire géné- 
ral des dominicains, Pierre de la Palu meurt en 1342, patriar- 
che de Jérusalem. 

Jean Mar, Écossais émigré en France, après un rapide 
passage à l’Université de Cambridge, étudie la théologie à 
Paris au Collège de Montaigu, où il a pour condisciple 
Désiré Érasme. Ayant reçu, en 1506, le bonnet de docteur, 
Jean Mair se consacre entièrement à l’enseignement de la 
théologie. Il publie volume par volume ses Commentaires 


UN PRE RAR € 


aux quatre livres des Sentences de Pierre Lombard (1509-. 


1511) qui connaissent un gros succès de librairie. Sa pensée. 


reflète très exactement les tendances de la théologie pari- » 


sienne du début du XVI® siècle, imprégnée de nominalisme 
et de scotisme. Il apparaît alors comme le chef de file des 
scolastiques. À ce titre il essuiera les sarcasmes de Rabelais 


art. Mariage, in Dict. Théol. Cath., t. IX, col. 2077-2317; C. ScHaut, 
La doctrine des fins du mariage dans la théologie scolastique, Paris, 
1948; M. Mürrer, Die Lehre des hl. Augustinus von der Paradiesesehe 
und ihre Auswirkung in der Sexualethik des 12. u. 13. Jhs. bis Thomas 
von Aquin, Ratisbonne, 1954; J. Fucns, Die Sexualethik des hl. Thomas 
von Aquin, Cologne, 1949; L. Branorz, Die Sexualethik des hl. Albertus 
Magnus, Ratisbonne, 1955. 

2. J. Kocx, Durandus de S. Porciano. Forschungen zum Streit um 
Thomas von Aquin zu begin des 14e Jahrhundert, Münster, 1927. 

3. R. HEDDE, art. Pierre de la Palu, in Dict. Théol. Cath Set to 
col. 2033-2036. 


Lite. on 
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qui inscrira son nom au catalogue burlesque de la biblio- 
thèque de Saint-Victor : Me. de Modo faciendi bou- 


_dinos#. Rétourné en Écosse en 1531, Jean Mair y mourra en 


1550, à l’âge de quatre- vingt-un ans 5. 
Confronter la pensée de ces trois auteurs, éloignés plus 


encore PA, la mentalité que par le temps mais qui commeri- 


tent un même livre, ne devrait pas manquer d'intérêt. D’au- 
tant que, par la tradition de nos manuels de morale, nous 


sommes peut-être peu ou prou leurs héritiers. 


* R 


= 


L: théologiens du moyen Âge exposent d'ordinaire leurs 


théories sur la sexualité à l’occasion de la distinction 31 


du IV* livre des Sentences de Pierre Lombard (chapitre v, vi, 


‘ vu). Celui-ci examine là différentes questions ayant trait x 
la valeur de l’acte conjugal. « Les liens du mariage excusent- 


ils l’acte conjugal de péché? » (chap. v); « Sens de la con- 
cession accordée par l’apôtre » (chap. vi); « En quelle cir- 
constance le plaisir charnel est-il un péché » (chap. vu)6. 

Le caractère peu optimiste de ces questions s’explique par 
l’évolution historique de la doctrine chrétienne en matière 


sexuelle. Les scolastiques se heurtaient d’une part aux cri-. 
tiques d’hérétiques plus ou moins infectés de manichéisme, 
d’autre part aux théories intellectualistes des philosophes 


qui condamnaient l’acte sexuel comme une atteinte à l’exer- 
cice de la raison, prérogative suprême de l’homme. A l’inté- 


rieur même de la tradition catholique, appuyé sur les aucto- 
ritates de saint Grégoire le Grand ou de saint Jérôme, tout 


un courant affirmait qu’en pratique l’acte conjugal ne peut 
jamais s’accomplir sans péché. Les spéculations sur le péché 


originel et sa transmission par la génération — Ia concu- 


piscence de l’acte conjugal souille le germe vital — accen- 


tuant encore ce pessimisme. L'influence de Pierre le Chantre 


provoque, à la fin du XII° siècle, une forte réaction contre 


4. F. RaBzraïS, Pantagruel, ch. vur. 
5. R. G. Vircoscapa, La Universidad de Paris durante los estudios de 


Francisco de Vitoria, Rome, 1938, pp. 127-166; H. Erte, Le traité de 
ie de, Jean Mair, Paris, 1938. : « 
PIERRE LOMBARD, Sententiae, lib. IV, dist. 31, cap. V-virr, éd. Qua- 


or 1916, P: 939. 
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ces théories. Au milieu du XIII° siècle, les théologiens 
admettent généralement que l'acte conjugal est utile et peut 
être exempt de péché. Ils déterminent très exactement les 
motifs subjectifs qui excusent de-faute, du moins de faute 
mortelle, l’acte conjugal exercé entre conjoints, motifs qui 
s’ordonnent d’après les fins objectives du mariage exprimées 
dans la tradition augustinienne par la formule : Fides, Proles, 
Sacramentum. Assez communément, à la fin du XIII° siècle, 
les théologiens s'accordent à reconnaître comme licite l’acte 
conjugal accompli en vue de la procréation des enfants ou 
pour répondre à une demande du conjoint. Certains, tel 
saint Albert le Grand, ajoutent à ces motifs celui de l’amour 
conjugal $. 

Au début du XIV® siècle, les Commentaires aux livres des 
Sentences, abordant ce sujet, procèdent en deux temps 
avant de considérer, selon l'héritage du XIII° siècle, la 
valeur des motifs de l’acte sexuel, ils butent sur la première 
question du Lombard : « Des excuses fournies à l’acte con- 
jugal par les liens du mariage », et soulèvent, à propos de ce 
vocabulaire, une discussion préalable : « Pourquoi parler 
d’une excuse, d’une justification spéciale de l’acte conjugal ? 
N'est-il pas bon de sa nature? S'il est mauvais, comment 
pourrait-on le justifier? » 


I 
FAUT-IL EXERCER L'ACTE CONJUGAL? 


Pierre de la Palu : 


Un acte indifférent mais non sans inconvénient. 


Pierre de la Palu, dans sa réponse à cette question, s’ins- 
pire d’abord de saint Thomas d'Aquin : « Un acte mauvais, 
estime celui-ci, peut ne pas être imputé à faute en raison du 


7. G. Le Bras, art. Mariage, in Dict. Théol. Cath., t. IX, col. 2177- 
2179. 

8. M. MürLer, Die Lehre des hl. Augustinus von der Paradiesesehe…, 
Ratisbonne, 1954, p. 250. 
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sujet agissant. (C’est ainsi que l'ignorance excuse de toute 
faute, ou du moins de faute grave.) Mais un acte peut aussi 
— et ce sera le cas de l’acte conjugal — se trouver excusé. 
en lui-même, de façon à ne plus être mauvais. » L’emprunt 
de Pierre de la Palu s’arrête là, alors que saint Thomas 
poursuit : « Or ce qui fait qu’un acte n’est pas moralement 
mauvais, fait du même coup que cet acte soit bon, car il n’y 
a pas d’acte indifférent. » Un élément nouveau vient donc 
changer la nature de l’acte en question et du même coup sa 
qualification morale. Justifier ou excuser de faute un acte 
mauvais, c’est le rendre bon intrinsèquement ?. 

Pierre de la Palu n’entre pas vraiment dans cette perspec- 
tive, car il poursuit, citant cette fois Durand de Saint-Pour- 
çain : « L’acte mauvais en lui-même ne peut être excusé; 
l’acte bon n’a pas besoin d’excuse; seul reste en question 
l’acte indifférent qui peut être bon ou mauvais selon les cir- 
constances de sa réalisation concrète 1. » Saint Thomas niait 
l'existence d’actes indifférents, Pierre de la Palu l’affirme. 
Sans doute ne se croit-il pas illogique pour autant et consi- 
dère-t-il que le Docteur angélique parle d’un acte indifférent 
concret, un acte « en situation », tandis que, lui, Pierre de la 
Palu, parle d’un acte indifférent abstrait qui recevra des 
circonstances sa qualification morale. Il estime qu’il y a 
beaucoup d’actes de ce genre. Ce serait précisément le cas 
de l’acte conjugal : il sera bon ou mauvais selon la fin, 
l'intention, les motifs de ceux qui le font. Telle serait la 
raison pour laquelle Pierre Lombard réclame à son sujet des 
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9. Cf. saint Tomas, In IV Sententiarum, d. 31, q. 2, a. 1 sol. 
« Aliquis actus dicitur excusari dupliciter. Uno modo ex parte facientis, 
ita quod non imputetur facienti in culpam, quamvis sit malus... Alio modo 
dicitur excusari actus ex parte sui, ita scilicet quod non sit malus; et hoc 
modo praedicta bona dicuntur excusare actum matrimonii. Ex eodem 
autem habet actus aliquis quod non sit malus in genere moris et quod sit 
bonus : quia non est aliquis actus indifferens. » Comparer PIERRE DE LA 
Paru, In IV Sent., dist. 31, q. 1, a. 1, Paris, 1614, fol. 158 : « Quidam 
sic declarant dicentes quod actus potest dupliciter excusari. Uno modo 
ex parte facientis et non ex parte actus, et sic excusatur actus qui non 
imputatur facienti ad culpam, quamvis secundum se sit malus et hoc 
modo aliqua ignorantia excusat facientem a peccato etiam a toto et de 
tali excusatione non loquitur magister, quia de hac dicitur in secundo. 
Alio modo dicitur excusari actus secundum se, îta quod non sit malus, et 
de hoc nunc querimus. » ; 

10. DURAND DE SAINT-POURÇAIN, In IV Sent., d. 31, q. 1, Paris, 1539, 
p. 286 : « Actus qui est de se malus non potest excusart; actus vero qui 
est de se bonus non indiget excusari. Sed actus qui est indifferens excusari 
potest et excusatione indiget. » 


&-" « 
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« raisons excusantes » qui rendront bon cet acte en soi indif- 
férent. 

-__. À vrai dire, cette explication qu’il emprunte à son confrère 
Durand de Saint-Pourçain, Pierre de la Palu ne s’en satis- 
fait pas telle quelle : « À ce compte, argumente-t-il, tout 
acte indifférent aurait besoin d’une excuse. » Ainsi le boire 
ou le manger qui peut être bon ou mauvais, tempérant ou 
intempérant. « Or certains actes indifférents n’ont pas besoin 
d’excuse. » Aussi, pour départager les actes indifférents, 
Pierre de la Palu propose-t-il la distinction suivante : « Il y 
a deux façons d’être indifférent. D'abord par une égale et 
totale abstraction du bien. ou du mal. De tels actes (du type 

© : boire ou manger) n’ont point besoin de biens qui les excu- 
sent spécialement. Par contre certains actes qui peuvent être 
bons ou mauvais tendent cependant d’eux-mêmes davantage 
‘au mal qu’au bien : laissés à eux-mêmes ïls seront mauvais, 
à moins qu'un élément surajouté ne les entraîne vers le 
bien 11. » Exemple classique : le sommeil. Voilà bien en soi 

- un acte indifférent, car nous pouvons avoir de justes raisons 
de dormir ou au contraire nous laisser aller au sommeil mal 
à propos. Mais, de plus, le sommeil comme tel paralyse le 

-- dibre arbitre; il empêche l’homme de bien penser ou de vou- 
loir le bien. Selon Aristote, durant le sommeil le sage ne 
diffère pas de l’insensé. Il faut donc qu’un bien vienne 
_compenser l'inconvénient qu’il y a pour le dormeur à perdre 
momentanément l'usage de la raison. Qu’à cela ne tienne! 
Considérons que le sommeïl rend l’homme plus ardent 
à pratiquer la vertu, qu’en veillant trop il perdrait toute force, 

_ que le sommeil tranquillise les mouvements naturels, aïde la 

_. digestion, etc... Le mariage lui aussi se range en cette caté- 
gorie d’actes indifférents : « Celui qui s’y livre pense aux 
choses du monde, et il est divisé. Il perd durant l’exercice de 
l’acte conjugal le contrôle de sa raison et l'usage de son 


11. PIERRE DE LA Paru, In IV Sententiarum, dist. 31, q. 1, a. 1, Paris, 
1514, fol. 1587 : « Sed contra hoc est quod per istam rationem omnis actus 
indifferens equaliter indigeret bonis excusantibus. … Aliquid enim est indiffe- 
rens dupliciter uno modo per omnimodam equalitatem abstrahendi a bono 
et a malo; et isti non specialiter assignantur bona excusantia; alio modo 
sic quod possit bene et male fieri : magis tamen de se tendit ad malum 
quam ad bonum et sibi relictum est malum nisi aliquo addito trahatur ad 


bonum, exemplum primi est levare festucam et comedere, exemplum 
secundi est in somno. » 
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| intelligence. Aussi a-t-il besoin de causes excusantes 12, » D'un 
acte indifférent, mais qui tend au mal, ces causes feront un 


acte bon. Une constatation psychologique vient corroborer : + 


I 


cette analyse : une certaine honte s’attache à l'exercice de 
l’acte conjugal. Cette honte, qui n’est pas un signe de malice 
| intrinsèque, mais uné peine du péché originel, contribue à 


donner à l’usage du mariage au moins l’apparence du mal, ce 


qui requiert l’intervention de causes excusantes. 


Dans ses réponses aux objections qu'il s’est faites, Pierre 


dela Palu précise sa pensée sur la nature de l'acte conjugal. 
Il le considère d’une façon abstraite dans sa réalité physique : 
union d’un homme et d’une femme, et il déclare sous ce 
rapport que l’acte du mariage est « en espèce de la même na- 
| ture que la fornication ». Il appartient aux circonstances, objet, 
| fin, de le déterminer et de lui donner une qualification morale 5, 
Concluons : aux yeux de Pierre de la Palu, l’acte conjugal 
considéré abstraitement est indifférent. De sa nature toute- 
fois il tend au mal : division de l’homme d’avec Dieu, sus- 
pension de l’usage de la raison. Il faut donc trouver dans le 
concret des raisons justificatives qui le rendront bon. Voilà 
pourquoi Pierre Lombard a posé cette question avant de 
traiter des motifs subjectifs de l'acte conjugal. 


Jean Mair : Un acte permis mais scabreux. S 


Au début du XVI° siècle, Jean Mair institue une critique 
sévère. du courant pessimiste. Il croit pourtant devoir établir 
à partir des éléments psychologiques de l'acte conjugal la 
nécessité de « raisons excusantes ». AS 

Jean Mair s’en prend directement aux auctoritates men- 
tionnées tant par le livre des Sentences que par le décret de 
Gratien et spécialement par la Somme d’Huguccio. Dans 
une lettre à saint Augustin de Cantorbery, saint Grégoire le 


12. PIERRE DS LA PALU, In IV Sent., dist. 31, q. 1, a. 1 : « Ita est 
hic : quia vacans coniugio cogitat quae mundi sunt et divisus est; et in 
actu illo nihil intelligere potest, unde-indiget bonis excusantibus. » 

13. PIERRE DE La PALU, In IV Sent., dist, 31, q. 1, a. 3, ad 1, fol. 159° : 
« Âctus carnalis secundum quod. est in officium naturae indiget excusa- 
tione : cum indifferenter se habeat ad actum matrimomii et fornicationts. » 
1bid., q. 2, ad.1, fol. 160 : « Talis autem est actus matrimonu, eo quod 
est ejusdem naturae in specie cum actu fornicationts. » 


> 
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Grand enseignait que l’acte conjugal est toujours en pratique 
souillé d’une faute, légère certes, mais qui provient de ce 
que l’homme joint d’ordinaire à cet acte, saint en lui-même, 
la concupiscence et le désir d’assouvir sa volupté. Aussi 
conclut-il en disant : « Ce fut toujours l’usage chez les 
Romains depuis les temps antiques, après l’union avec sa 
femme, de rechercher la purification dans un bain et de 

s'abstenir avec révérence d’entrer à l’église durant quelque 
temps. En disant cela nous ne pensons pas que l’acte con- 
jugal soit une faute, mais parce que l’union licite des époux 
ne peut se faire sans plaisir charnel, il faut alors s’abstenir 
d'entrer dans un lieu sacré, car le plaisir ne peut en aucune 
façon être sans fautel4. » Huguccio en concluait : « L’acte 
conjugal ne peut jamais se faire sans péché 5. » Les auteurs 
citaient encore dans le même sens le commentaire de saint 
Grégoire le Grand sur le verset du Miserere : « Et in peccato 
concepit me mater mea », en traduisant : « dans un péché, 
ma mère m'a conçu ». 

Jean Mair rejette résolument ces assertions. L'acte con- 
jugal n’est pas nécessairement un péché. En effet, nous pou- 
vons bâtir la réfutation suivante par l’absurde : « Socrate en 
certaines circonstances est tenu d’accomplir le devoir con- 
jugal; or pour lui cet acte est péché; donc Socrate est tenu 
de commettre le péché. Mais il est tout à fait absurde de 
concéder que l’homme soit obligé de poser un acte qui ne 
peut être bien fait et le souille d’une faute16, » Quant à 


14. Après les travaux de M. MüLLER nous savons que cette lettre est 
inauthentique. P. L., t. 77, col. 1196, Epistolae, 1. XI, epis. 64 : « Roma- 
norum semper ab antiquioribus usus fuit, post admistionem propriae con- - 
jugis et lavacri purificationem quaerere et ab ingressu ecclesiae paululum 
reverenter abstinere. Nec haec dicentes putamus culpam esse coniugium. 
Sed quia ipsa licita commistio coniugum sine voluptate carnis fieri non 
potest, a sacri loci ingressu abstinendum est, quia voluptas ipsa sine 
culpa esse nullatenus potest. » 

15. HuGuccro (+ 1210), évêque de Ferrare, un des grands canonistes du 
Moyen Age, professeur de droit canon à Bologne, compose une Summa 
in Decretum Gratiani, qui exerce une grande influence sur les canonistes 
postérieurs, cf. A. M. STIKLER, art. Huguccio, in Lexikon für Theologie 
u. Kirche, nouvelle édition, 1960, t. V, col. 521-522. « In c. 2, D. 5, 
ad. v. est in culpa : Id est, est culpa et peccatum. Nunquam coiîtus 
coniugalis potest exerceri sine peccato saltem veniali, quia ad minus est 
ibi fervor quidam, pruritus quidam, voluptas in ipso opere, quae est pec- 
catum veniale », cité par M. MüLLER, op. laud., p. 110, n. 23. 

16. Joannis Matoris, Doctoris Theologici, in Quartum Sententiarum 
Quaestiones utilissimae suprema ipsius lucubratione enucleate, Parrhisiis, 
1521, d. 31, q. unica, ad 6, fol. 2057 : « Sortes hunc actum copule coniugi 
tenetur reddere : hic actus per te est peccatum, ergo ad peccatum tenetur 
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l'autorité de saint Grégoire, suivant un procédé cher aux 
scolastiques, Jean Mair s'efforce de la sauver en expliquant 
que le grand docteur veut dire qu’ordinairement — plerumque 
— il y a dans le plaisir charnel un péché à cause de quelque 
désordre qui affecte l’acte conjugal !7. Pour ce qui est des : 
paroles de David dans le Miserere, elles s’appliquent non au 
péché commis par ceux qui conçoivent mais au péché ori- 
ginel contracté par ceux qui sont conçus 8. Ainsi l’on ne 
peut dire que l’acte conjugal est toujours péché. 
L’expérience psychologique cependant explique la doctrine 
reçue des causes excusantes : « Bien que l’acte de chair soit 
souvent licite dans le mariage, il peut être l’occasion de 
nombreux péchés et ne va point sans laideurs (turpitudines) : 
voilà pourquoi on dit que les trois biens du mariage excusent 
l’acte conjugal. » La honte (turpitudo) qui saisit l’homme 
devant l’acte sexuel est si forte qu’elle pourrait, si Dieu 
n'avait enrichi cet acte d’une volupté spéciale, inciter l’homme 
à s’en abstenir, mettant ainsi en échec la génération. Aristote 
confirme ce point lorsqu'il écrit : « Il y a tant de honte en 


cet acte que jamais l’homme n’a d'amour pour la première 


femme qu’il a connue, pour ce qu’il a perdu avec elle sa 
virginité 20, » 
Eee : ; 5 
Dans la gamme des activités humaines, l’acte conjugal 
occupe une place spéciale : il est licite certes, mais soumis 
à des conditions qui en rendent l’exercice scabreux. Aussi 


Sortes… Absurdissimum est concedere quod homo ad actum qui est pecca- . 


‘ tum, el non potest bene fieri teneatur. » 


17. JEAN Mar, ibid. : « Vult autem beatus Gregorius dicere quod ple- 
rumque est peccatum in hac voluptate propter aliquam inordinationem 
additam. » 

18. Cf. Jean Mar, ibid. : « Ad verbum psalmi dicitur, quod ponitur 
plurale pro singulari, quia illic est sermo de peccato originali, peccata 
enim parentum Davidis non sunt sua. » A 

19. JEAN Mar, ibid. : « Et licet carnalis copula in comiugio crebro sit 
licita : tamen quia plura peccata in eam incidunt et turpitudines, dicitur 
excusari per tria bona matrimonii. » 

20. JEAN Mar cite peut-être de mémoire. Le fait est que le texte reçu ne 
mentionne pas la honte, maïs l’aedia : la tristesse, le dégoût (cf. l’adage 
latin : post coïtum animal triste). Comparer ARISTOTE, Problemata, 
sect. IV, n° 10, Édit. Didot, Paris, 1857, vol. IV, p. 137 : « Cur juvenes 
quum primo concumbere incipiunt, quibuscum fuerint congressi, eas re 
peracta odio habent? An quod mutatio magna fit? sequentis enim taedii 
memores, quacum vem habuerint, tamquam causam fugiunt. » Et JEAN 
Mar, In IV Sent., d. 31, q. unic., cont. 6 conc., fol. 205 : « Nam Aris- 
toteles.… dicit tantam esse turpitudinem in actu ut masculus numquam 
eam diligat quam primo cognovit, virginilatem amittendo. » 
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invoque-t-on traditionnellement des « raisons excusantes » 
(mais ce n'est plus guère pour Jean Mair qu’une façon de 


parler) qui exorciseraient sa malice et son incédence. 


IT 
LES MOTIVATIONS DE L’'ACTE CONJUGAL 


La seconde partie des études de Pierre de la Palu et de 
Jean Mair sur l’acte sexuel est consacrée à l'examen des 
motivations subjectives qui le rendent acceptable — causae 
excusantes. s 


Motivations traditionnelles. 
.: Ces. motivations sont corrélatives aux « biens du mariage ». 


Selon la formulation augustinienne : « Bien du sacrement 
quant au lien, bien de la fidélité quant à l'usage, bien de 


_ l'enfant quant au fruit », ces biens du mariage correspondent 


. l’Église, est indissoluble, — ce qui constitue le bonum sacra- 


aux trois aspects de sa nature. Le mariage est d’abord une 


fonction naturelle : la nature enseigne aux animaux l'union 
du mâle et de la femelle en vue d’assurer par la génération 


la conservation de l'espèce. C’est ainsi que nous appelons 
« mariage » l’union de l’homme et de la femme en vue de 
la procréation des enfants et de leur éducation. A cet aspect 
correspond le bonum prolis, premier dans l'intention. 


Le mariage est encore un contrat de la société humaine. A : 


ce titre, il exige la fidélité aux promesses. C’est le bonum 
fidei : assurer le devoir conjugal, ne pas s'unir à une autre 
qu’à sa femme légitime. 

Le mariage enfin est un sacrement de l’Église, l’union de 
l’homme et de la femme, à l’image de celle du Christ et de 


menti 21. 


21. Cf. PIERRE DE LA PALU, -In IV Sent, d. 31, q. t, a. 2, fol. Y58r : 
« Quae sunt bona sacramenti quoad vinculum, bonum fidei quoad usum, 
bonum prolis quoad fructum. Est cnim matrimonium in officium nature’. 


- Jus naturale est quod natura omnia animalia docuit, hinc descendit maris 


et femine coniunctio quam nos matrimonium appellamus, et secundum hoc 
habet bonum prolis pro fine intento principaliter, quia natura intendit con- 
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Comment ces trois biens du mariage interviennent-ils dans : 


_ ‘les motivations subjectives de l’acte conjugal ? 


1. Le bien du sacrement. 


Pierre de la Palu souligne d’abord qu'il faut faire un 


sort à part au bien du sacrement. Le bonum sacramenti.excuse . 


le mariage d’une autre façon que les autres biens. Alors que 
ces derniers lui donnent la qualité de « bien licite et hon- 
nête », celui-ci, parce qu’il est signe de l’union du Christ et 
de l’Église, fait du mariage un sacrement consacré à Dieu. 
Mais si le bonum sacramenti introduit le mariage dans la 
sphère du sacré, s’il justifie l'institution, il ne peut entrer 
dans la motivation subjective de l’acte conjugal : « Dans les 
autres biens du mariage, l’acte est excusé de faute par la 
fin que se propose l’agent, fin principale : la procréation, fin 
secondaire : la fidélité. Ici l’union charnelle de l’homme et 
de la femme ne s’ordonne à la signification de l’union du 
Christ et de l’Église que d’une façon tout à fait extrinse- 
que, c’est le Christ qui lors de l'institution du mariage lui 
a conféré cette signification qui ne peut intervenir dans Ja 
justification de l’acte conjugal, celle-ci réclame une liaison 
intrinsèque entre l’action et sa fin. » Un exemple nous 
éclairera, estime bravement notre auteur : « Si quelqu'un 
baptisait ou se faisait baptiser principalement pour signifier 
la sépulture du Christ et non l’ablution de l’âme, il péche- 
rait; de même les époux qui s’uniraient pour signifier l’union 


servationem speciei quae non est nisi per generationem in corporalibus… 
Secundo matrimonium est in fedus societatis humane.. et sic habet bonum 
fidei prout fides est facere dicta, hoc est reddere debitum et servare fidem 
ne alteri iungatur. Tertio est sacramentum ecclesie, et sic in eo est 
bonum sacramenti, prout scilicet sua indivisibilitate significat contunc- 
tionem Christi et ecclesie. » 

22. PIERRE DE LA PALU, ibid., q. 2, à. 1, fol. 159Y : « Prima conclusio 
est de excusatione per bonum sacramenti per quod matrimonium excusatur 
aliter quam per alia bona…. quia cum ex aliis habeat rationem boni liciti 
et honesti, per hoc etiam quia est signum coniunctionis Christi et ecclesie 
habet rationem sacramenti deo sacrati. » « Ex ceteris bonis per finem 
intendentis actus excusatur quia unum bonum est finis principalis, alterum 
secundarius. Cum îin omni sacramento sit duplex finis unus intrinsecus 
alius extrinsecus, usus sacramenti debet ordinari ex intentione sumentis 
et conferentis ad finem intrinsecum, nam ad extrinsecum sufficit ordinatio 
ex intentione instituentis.… Si convenirent non causa prolis nec debiti 
reddendi sed causa significandi coniunctionem Christi tunc peccarent. » 
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du Christ et de l'Église pécheraient#. » On mesure ici 
l'appauvrissement de la doctrine sacramentaire au XIV®° siè- 
cle. À l'entrée dans le mystère de la mort et de la résurrec- 
tion du Seigneur, on substitue l'effacement du péché ori- 
ginel, qui n’est qu’une conséquence dè notre participation 
au mystère rédempteur. On restreint aussi la portée du 
« grand mystère » annoncé par saint Paul aux fins naturelles 
du mariage : procréation et fidélité-justice. En ce point d’ail- 
leurs Pierre de la Palu continue la tradition scolastique. Saint 
Thomas enseigne que le bonum sacramenti s’ordonne au lien 
permanent du mariage, non à la motivation de l'acte con- 
jugal : « Le troisième bien — bonum sacramenti —, écrit-il, 
n'appartient pas à l'usage du mariage, mais à son essence, 
aussi rend-il honnête le mariage sans exempter de faute 
l’acte conjugal de l’homme et de la femme qui s’uniraient 
en vue de sa signification #. » 

L'union de deux êtres dans l’amour, signe et réalisation 
de l’amour du Christ et de l’Église, entraînant la promesse 
d’une sainte fécondité, assumant dans une perspective supé- 
rieure le bonum prolis et le bonum fidei ne se justifiait pas 
d’elle-même. 

On demeure frappé par ailleurs de l'absence presque totale 
de l’amour conjugal dans la motivation de l'acte sexuel, 
selon les perspectives de Pierre de la Palu et de l’ensemble 
de la scolastique médiévale. Saint Thomas s'était déja de- 
mandé si, au lieu de la fides, il n’y aurait pas lieu de compter 
la charité parmi les biens du mariage, puisque l’union du 
Christ et de l’Église, dont le mariage est l’image, s’accom- 
plit dans la charité. Mais cette heureuse amorce n’est qu’une : 
objection que saint Thomas réfute en remarquant : « Les 
relations entre époux sont réglées par la justice, la fides dont 
il s’agit ici n’étant pas la vertu théologale, mais une partie 
de la justice %. 


23. PIERRE DE LA PALU, ibid. : « Si aliquis baptisaret vel baptizaretur 
brincipaliter ad significandum sepulturam Christi et non ablutionem anime 
peccaret, ita et hic. » 

24. Saint THoMas, In IV Sent., d. 31, q. 2, a. 2, sol. : « Sed tertium 
bonum non pertinet ad usum matrimoni, sed ad essentiam ipsius, unde 
facit ipsum matrimonium honestum, non autem actum ejus, ut per hoc 
actus absque peccato reddatur, quia alicuius significationis causa con- 
ventunt. » 

25. Saint THoMas, In IV Sent., d. 31, 4 1, 4. 2, ad 2 : « Fides non 
accipitur hic prout est virtus theologica, sed prout est pars iustitiae. » 
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Au XVI° siècle, Jean Mair ne se pose même plus la 
question de l'intervention du bonum sacramenti dans la moti- 
vation subjective de l'acte conjugal. 


2. Le bien de l’enfant. 


Deuxième bien du mariage : bonum prolis. La motivation 
de l’acte conjugal par la procréation est des plus anciennes 
et admise par tous les scolastiques, la nier serait enlever 
au mariage sa finalité intrinsèque. Aussi la démonstration 
est-elle rapide. 

« La procréation des enfants excuse l'acte conjugal de 
tout péché si, étant présentes toutes les circonstances néces- 
saires, on exerce cet acte dans l'intention d’engendrer, et 
non pour le plaisir, quoique non sans plaisir empêchant 
l’usage de la raison, il n’y a aucune faute mortelle ou vé- 
nielle. » Le commandement divin : Soyez féconds, multipliez 
_(Gn 1, 28), en fournit le fondement : « Ce qui est prescrit 
par Dieu ne peut être péché »?f. 

Quelques remarques complètent la pensée de Pierre de la 


Palu. La première prend appui sur l’objection classique. 


« N'y a-t-il pas dans l’acte conjugal, même exercé en vue 
de la procréation, une passion qui n’est point réglée par la 
raison, puisqu'elle empêche précisément l'usage de celle-ci ? » 
Pierre de la Palu y répond par un texte de saint Thomas : 
« Certes l’acte conjugal s'accompagne d’une passion intense. 
Cependant la passion ne doit pas se juger selon sa quantité, 
mais selon sa relation à la raison : elle ne sera désordonnée 
que lorsqu'elle franchira les limites prédéterminées par la 
raison. Le plaisir que l’on éprouve dans l’acte du mariage, 
bien que très intense en lui-même, ne dépasse pas les limites 
fixées par la raison, puisqu'on ne le recherche qu’en vue d’une 


fin honnête?7. » 


26. PIERRE DE LA PaLU, In IV Sen., d. 31, q. 2, à. 1 : « Bonum enim 
prolis excusat actum matrimonialem.… Si propter intentionem prolis, non 
voluptate conveniant, quamvis non sit sine voluptate rationem absorbente, 
nullum peccatum est nec veniale nec mortale, quia quod a Deo preceptum 
est nullum peccatum est, sed ipse hoc precepit cum dixit : Crescite et 
multiplicamini. » 

27. Saint THoMas, In IV Sent., d. 31, q. 2, à. 1, ad 3 : « … tunc 
solum passio reputatur immoderata, quando limites rationis excedit. Delec- 
tatio autem quae fit in actu matrimonti, quais sit inlensissima secun- 
dum quantitatem, tamen non excedit limites sibi a ratione praefixos..…. » 
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La deuxième remarque précise le sens de la honte qui 


accompagne l'acte du mariage : elle n’est pas l’indice d’une 


malice intrinsèque, mais une peine du péché originel. D'ail- 
leurs cette même honte s'attache à de nombreux actes néces- 


saires au bien de l'individu, telle que l'élimination des excré- 


ments. Or la génération est nécessaire au bien de l’espèce #. 
Troisième remarque enfin : chaque fois que la procréation, 


première dans l'intention. Autrement l’acte est vicié et désor- 
donné puisqu'il n’est pas fait comme il pourrait et devrait 


- fin principale de l’acte conjugal, est possible, elle doit être : 


être fait. Priorité absolue donc au motif de la procréation, 


les autres motivations n’intervenant qu’en second lieu #. 

Jean Mair, comme Pierre de la Palu, enseigne lui aussi 
la validité de la procréation comme motivation de l’acte 
conjugal. Sa démonstration cependant s'inspire, non de l’Écri- 
ture, mais de la théorie scotiste de l’acte circonstancié : « Est 
moralement bon l'acte qui s’exerce selon sa fin propre, sur 


l’objet propre, avec les circonstances requises. L’acte con- 


jugal possède cette bonté morale : sa fin est la génération 
de l'enfant; son objet propre, la femme unie par les liens 
du mariage, qui n’est ni enceinte, ni certainement stérile; 
si la grâce accompagne l’acte conjugal, il sera méritoire %. » 


3. Le bien de la fidélité. 


Troisième bien du mariage : le bonum fidei. Ici, nulle hési- 
tation. Le bonum fidei, enseigne Pierre de la Palu, excuse 


de tout péché. « Qu’un des conjoints rende le devoir conjugal 


à la demande de l’autre partie, préférant certes garder la 
continence quand il sait que la génération ne peut se pro- 


28. PIERRE DE LA PALU, In IV Sen., d. 31, q. 2, a. 1, fol. Too Lex 
culpa processit quod habet verecundiam annexam, sicui egestio et multa 
quae constat culpam non esse, cum sint necessaria ad bonum individui, sic 
illud ad conservationem speciei. » 

29. PIERRE DE LA PaLu, ibid. : « Ubicumque est possibilis procreatio 
prolis quae est principalis finis, nisi principaliter intendatur saepe bst 
actus inordinatus et viciosus, quia non fit prout debet. » 

30. JEAN Mam, In IV Sent., d. 31, q. unica : « Quilibet actus cadens 
super objectum debitum, finem debitum, circumstantiis requisitis circum- 
amictus est bonus moraliter, actus de quo loquor est hujusmodi, obiectum 
debitum est propria uxor, finis est generatio prolis generande, est quando 
mulier non est impregnata et non constat de eius infecunditate, … et si 


sit bonus actus moraliter et gratia affuerit, est bonus meritorie quia a 
gratia elicitur. » 
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_duire parce qu'il y a stérilité ou grossesse, s’il exerce le devoir 

conjugal sans rechercher le plaisir pour lui-même, il est à 
l’abri de toute faute, car, étant tenu de rendre le debitum, 
il ne peut pécher en faisant ce à quoi il est obligé. L'apôtre 
Paul enseigne en effet : Que le mari s'acquitte de son devoir 
envers sa femme et pareillement la femme envers son mari 
(x Co 7, 3). Aussi l’Église impose-t-elle de rendre le devoir 
conjugal. Ce qu’une loi impose ne peut être péché. — Remar- 
que pratique : aller au devant des désirs’ ou des nécessités 
de la femme revient à répondre à une demande ïl. 

Jean Mair précise cette remarque, en faisant appel à l’argu- 
ment de justice : « Refuser de s’acquitter de son devoir 
envers sa femme est un acte d’injustice, s’en acquitter un 
acte de justice selon le mot de saint Paul : La femme ne 
dispose pas de son corps, mais le mari. Pareillement le mari 
ne dispose pas de son corps, mais la femme (1 Co 7, 4). Or. 
la femme peut demander de trois façons : par la parole, par 
un signe ou une invitation que le mari se doit de compren- 
dre; enfin quand le mari pense que sa femme, selon le cours 
ordinaire de la fragilité humaine, serait tentée, si on ne 
lui rendait pas ce qui lui est dû, et qu’elle le demanderait 
si la pudeur, naturelle aux femmes honnêtes, ne s’y oppo- 
sait. » Le bonum fidei perd de sa rigidité et s'adapte aux 
circonstances psychologiques du couple #. 

Mais ne faut-il pas considérer les raisons qu’a le parte- 
naire de demander l’acte conjugal ? Si l’un pèche en deman- 
dant, l’autre ne pèche-t-il pas en accordant ? Il s’agit ici 
d’une question de justice à résoudre suivant les principes 
habituels du dépôt à rendre selon les conditions du contrat. 
Quoi qu'il en soit de l’état moral de celui qui demande, vous 
ne péchez pas en rendant ce qu’en justice vous devez rendre. 
Réponse de principe à l’objection de principe. À l’homme 


31. PIERRE DE LA PaLU, ibid. : « Bonum enim fidei excusat ab omni 
peccato quando aliquis pro nulli voluptate sui reddit debitum coniugi 
petenti malens continere quando scit inde prolem non posse sequi propter 


sterilitatem alterius vel impregnationem...; in hoc casu reddendo non 
peccat sed reddere tenetur. … Et ad hoc reducitur si quis cognoscat 
uxorem causa vitandi in eam fornicationem... » 

32. JEAN Mar, In IV Sent., d. 31, q. unica, 2, concl. : « Mulier autem 


trifariam debitum petere potest. Uno modo verbo. Secundo nutu vel signo, 
quod mariti est cognoscere. Tertio modo quando vir cogitat secundum 
fragilitatem humanam quod ipsa erit tentata si non detur ei debitum et 
ipsa peteret nisi verecundia probris mulieribus ingenita obstaret. » 


6 
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prudent d'examiner en détail les divers cas de coopération #, 

Une autre objection introduit à des points de vue qui ne 
sont pas sans intérêt. Dans leur recherche des lois naturelles, 
les scolastiques se réfèrent souvent à l’exemple des animaux, 
exemples qui ne se basent d’ailleurs pas sur des observations 
personnelles, mais sur des textes d’Aristote ou des anciens. 
« L’éléphant, dit-on, ne s'approche pas de la femelle qui 
porte, les autres animaux qui portent ne s’accouplent pas; 
donc ni la femme enceinte ni celle qui est vieille ne peuvent 
‘demander le debitum. » Dans sa réponse Jean Mair souligne 
la spécificité, non seulement morale mais physiologique du 
fait sexuel chez l’homme : « Les animaux ont des appétits 
différents de ceux de l’homme. Certains s’accouplent au 
printemps : l’Âne, le chameau, le sanglier, les oiseaux ; d’au- 
tres en décembre, comme l’ours; d’autres en tout temps, 
comme la femme. Il s’ensuit que, même enceinte, la femme 
désire l'acte conjugal, ainsi que le déclare Aristote %#. » — Ce 
n’est donc pas un argument valable que de partir des animaux 
pour déterminer le comportement sexuel de la femme. — 
L’argumentation, qui mêle la femme aux animaux, avant 
de l’en distinguer, Aristote aidant, ne manque ni d’humour 
ni de perspicacité! 

Bonum prolis, bonum fidei, l'enfant, la fidélité des époux, 
voilà les biens du mariage qui légitiment directement l’acte 
conjugal selon la grande tradition. Notons que la sexualité 
s'intègre ainsi dans une vie de relation, dans un dialogue. 
L’ordination de l’acte conjugal à l’enfant en fait, de notre 
point de vue, une médiation fondamentale de la charité. 
L’ordination secondaire à la personne du conjoint l’engage 
pareillement dans un dialogue de charité. Certes, ces remar- 
ques expriment des idées modernes étrangères, sous cette 
forme tout au moins, à la scolastique. Mais on peut chercher 
à discerner les lignes de convergence entre la pensée d'hier 
et celle d'aujourd'hui. Convergence opportune, et peut-être 
aussi, comme on va le voir, amorce confuse de renouveaux 
prometteurs et de déviations. 


33- JEAN Mar, ibid., ad 2 concl. : « Potest tamen coniux petere 
debitum sic illicite ut alter non teneatur ei sic reddere, sed quando sic et 
quando non, prudentis est diiudicare, et quamvis pelens peccet eius peccato 
non cooperatur alter, cum licite debitum reddat. » 

34. JEAN Mai, ibid, : « Varia animalia varios habent appetitus, aliqua 
enim in vere coeunt ut asim, cameli, porcus sylvester, et aves,… aliqua in 


DUR 7 eZ L a 


« ao = & 
AU DÉCLIN DU MOYEN AGE 2iES 


Perspectives nouvelles. 


En dehors de ces deux justifications directes de l’acte 
conjugal, peut-on imaginer quelque autre motif qui ne pren- 
drait pas pour règle le bonum prolis ou le bonum fidei, mais 
l'intérêt ou le plaisir de l’un des conjoints ? Ni saint Thomas, 
ni saint Bonaventure ne l'avaient pensé. Ils considéraient que 
mettre le mariage au service d’un des conjoints serait le 
profaner. Le XIV® siècle et bien plus encore le XVI® marque- 
ront en ce point une notable évolution. 


1. Mon bien spirituel (remède à ma concupiscence). 


« Est-il licite, s'interroge Durand de Saint-Pourçain, d’exer- 
cer l’acte conjugal pour s’éviter la fornication ? — On pour- 
rait, répond-il, l’enseigner avec probabilité, car, en lui-même, 
l’acte conjugal n’est pas mauvais, et il serait posé en .vue 
d’un motif honnête, ce ne serait donc pas une faute. » Remar- 


_quons l’allure embarrassée de cette réponse, Durand de Saint- - 


Pourçain a conscience de se séparer de la tradition. Son argu- 
mentation s’appuie sur le précepte de la charité envers soi- 
même : si on peut demander l’acte conjugal par charité 
envers le partenaire, on le peut aussi et peut-être à fortiori 


par charité envers soi-même #. 
Pierre de la Palu nous énumère là-dessus les opinions des 
théologiens %. D'une part, saint Thomas : « S’il entend éviter 


decembri ut ursi, aliqua omni tempore ut mulier, unde mulier et jumen- 
tum secundum Aristotelem impregnata appetunt coitum. » Cf. ARISTOTE, 
De animalibus historiae, lib. V, cap. vin, Paris, 1854, p. 81 : « Nonnulla 
tamen et coeunt et pariunt, tum autumno, tum hieme, ut ex aquatilibus et 
volucribus genera quaedam; homo autem potissimum per omne tempus. » 

35. Duran DE SAINT-POURÇAIN, In IV Sent., d. 31, q. 4 : « Et ideo 
videtur aliis, quod probabiliter posset teneri, quod actus matrimontii 
quando fit causa vitandae fornicationis in se ipso non fit per peccatum, 
quia actus qui non est de se malus et ordinatur in finem bonum nullum 
est peccatum, sed actus matrimonii non est malus, ordinatur autem in 
finem bonum quando fit propter vitandam fornicationem, ergo tunc nullum 
est peccatum. » « Plus tenetur sibi quilibet, quam ali. Si igitur actus 
matrimonii propter vitandam fornicationem in alio caret ommi peccato, 
fortiori ratione ut videtur, carebit culpa quando fit propter vitandam forni- 
cationem in seipso. » 

36. PIERRE DE LA PALU, In IV Sent., d. 31, à. 2. 


v 


216 * MARIAGE ET SEXUALITÉ . 


fa fornication en lui-même il y a là quelque chose de superflu, 
et c’est pourquoi il y a là une faute vénielle, le mariage n’a 
pas cté institué à cette fin, si ce n’est selon l’indulgence qui 
a cours à l’égard des péchés véniels #. » Saint Bonaventure : 
« Celui qui s’unit à sa femme pour échapper lui-même à la 
fornication pèche toujours véniellement, il n’y a pour l’homme 
aucune nécessité de prendre ce moyen pour échapper à la for- 
nication #. » D'autre part, Durand de Saint-Pourçain dont 
nous connaissons l'opinion. -— Pierre de la Palu se situe par 
rapport à ces différents auteurs. 

Et d’abord, à quoi tient cette superfluitas dont parlent saint 
Thomas et saint Bonaventure ? À ce qu’on prend pour attein- 
dre une fin honnête un moyen qui n’y est pas naturellement 
ordonné. « L’un connaît sa femme pour éviter la fornication. 
Il pourrait certes l’éviter autrement. Mais il préfère l’éviter 
par ce moyen plus agréable que par un autre qui l’est moins, 
par exemple en se mortifiant, en fuyant les réunions avec 
d’autres femmes, en évitant de converser seul à seul avec une 
femme ; il pourrait ainsi facilement éviter la fornication, mais 
il préfère l’éviter avec plaisir que sans plaisir. Aïnsi pèche-t-il 
véniellement : il préfère le plaisir de la chair qui enlève 


_ l'usage de la raison à d’autres moyens qui le conservent et 


atteignent la fin désirée. Ainsi l’homme assoiffé peut étancher 
sa soif avec du vin coupé d’eau, mais il préfère éteindre sa 
soif avec un vin fort, plus agréable, mais qui l’enivrera tota- 
lement ou en partie. Il pèche alors, non en raison de la fin, 
mais des moyens qui ne sont pas adaptés à la fin *#. » 
Cependant, Pierre de la Palu s’écarte ici de saint Thomas 
et de saint Bonaventure en précisant : si ce moyen était le 
seul qui puisse lui éviter la fornication, il n’y aurait alors 
aucune faute. « Si cet homme exerce cet acte pour s’éviter 
à soi-même la fornication, et non parce que c’est plus agréa- 
ble, il n’y a pas de faute. Ce n’est pas la volupté qui le 


37. Saint THomas, In IV Sent., d. 31, q. 2, a. 2, ad 2 : « Sed si 
intendat vitare fornicationem in se, sic est ibi aliqua superfluitas et secun- 
dum hoc est peccatum veniale, nec ad hoc est matrimonium institutum, 
nisi secundum indulgentiam, quaë est de peccatis venialibus. » 

38. Saint BoxAvENTURE, In IV Sent., d. 31, a. 2, q. 2, concl. 

39. PIERRE DE LA PaLU, In IV Sent., d. 31, q. 2, a. 2 1 « Ipse cognoscit 
uxorem suam causa vitandi in se fornicationem, quamwis possit aliter 
vitare, sed magis vult isto modo delectabili vitare quam alio non delec- 
tabilhi… sed magis vult cum voluptate quam sine illa et tunc peccat 
venialiter..…. » 
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pousse, mais l’amour de la pureté. Exemple : un homme. 
doit converser longtemps en un lieu suspect avec une autre 
femme. Il sait par expérience qu’il est souvent tenté. Mais si 
auparavant il a fait l’acte conjugal avec sa femme, il en est 
refroidi pour longtemps et la tentation l'épargne. Son inten- 
tion se ramène alors au bonum fidei, qui ne comprend pas 
simplement l'obligation de rendre le debitum à sa femme mais 
aussi celle de ne pas s'approcher d’une autre. » 

Toute l’argumentation de Pierre de la Palu se réduit à 
démontrer, d’une part, que demander le debitum est au ser- 
vice du bonum fidei; d'autre part, qu’il nous faut préférer 
toujours, pour atteindre une fin, un moyen qui ne nous enlève 
pas l’usage de la raison à celui qui nous l’enlève. Un mari 
pourrait, en faisant enfermer sa femme, s'opposer à la ten- 
tation; s’il préfère apaiser la tentation avec plaisir, il pèche 
au moins véniellement; mais s’il craint d’autres dommages 
en faisant enfermer sa femme, il peut et doit lui rendre le 
debitum #4. Il en est donc de l'acte conjugal comme du som- 
meil qui ne peut être admis que s’il n’y a pas d’autre moyen 
de s'opposer à la tentation. « Certaines moniales disent, en 
effet, nous voulons dormir beaucoup, car lorsque nous dor- 
mons nous n’avons pas de tentations, et lorsque nous veil- 
lons nous sommes remplies de mauvaises pensées. Elles au- 
raient raison, s’il n’y avait pas de meilleur moyen de s’opposer 
à la tentation, à savoir en veillant et en priant#. » 

Lorsqu'il y a d’autres moyens de résister à la tentation, 
choisir l’acte conjugal pour le plaisir qu’on y trouve serait 
une faute vénielle; s’il n’y a pas d’autre moyen, il n’y a 
aucune faute. Pierre de la Palu.se situe ainsi entre saint 
Thomas qui récuse l’usage de l’acte conjugal pour s’épargner 


40. PIERRE DE LA Paru, ibid. : « Si ipse ideo actum exerceret ad vitan- 
dam in se ipso fornicationem, non quia delectabilior, sed quia non potest 
pro tunc alhio modo melius eam vitare, ita quod voluptas in nullo movet 
eum, sed solum amor vitandae fornicationis…. hoc autem reducitur ad 
bonum fidei quod continet non solum debitum reddere, sed etiam ad 
aliam non accedere. » 

1. PIERRE DE LA PALU, ibid. : « Si vir, timens in uxore etiam inclusa 
alias damnabiles corruptelas, non putans eam aliter melius cohibere quam 
per actum quem non ipsa petit, propter hoc solum debitum petit, non 
peccat. » : ; ; ï : ; j 

42. PIERRE DE LA PaLu, ibid. : « Dicunt enim sic aliquae moniales 
volumus multum dormire, quia quamdiu dormimus nihil mali cogitamus, 
et quando vigilamus multis malis cogitationibus occupamur. Et bene 
dicerent si non meliori modo vigilando et orando dyabolo resisterent. » 
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à soi-même la fornication et Durand de Saint-Pourçain qui 
semble l’admettre sans restriction, mais d’une manière embar- 
rassée. 

Toute gêne disparaît de l'argumentation de Jean Mair qui 
fonde sa position directement sur l’Écriture : « Par ia bouche 
de saint Paul, l’Écriture Sainte ne veut rien nous dire d’autre 
sinon que c’est pour éviter sa propre fornication que l’homme 
se marie : À cause de la fornication que chacun ait sa propre 
femme, comme s’il disait : « Que l’homme use de sa propre 
femme, cela lui est licite pour éviter la fornication #. » 

Quant à l'argument de Pierre de la Palu qui n'accepte 
la licéité de l’acte conjugal comme moyen d’échapper à la 
tentation qu’en cas de nécessité absolue, parce qu’il comporte 
un certain plaisir, il ne vaut pas aux yeux de Jean Mair. 
« Le plaisir n’a pas à entrer en ligne de compte dans l’éva- 
luation des moyens. Si pour atteindre un but il y a deux 
voies raisonnables mais plus ou moins agréables, on peut se 
servir au choix de l’une ou de l’autre : manger de l’oie ou du 
cochon de lait, selon ce qu’on préfère! » Jean Mair sait fort 
bien qu’il s'inscrit ici'en réaction contre toute la tradition 
augustinienne qui voit dans le plaisir charnel une faiblesse à 
laquelle l’homme ne se livre pas sans péché #4. 

Jean Mair pousse plus loin son avantage en niant que 
l’on puisse aussi bien se procurer le remède à la fornication 
par l’abstinence que par l’acte conjugal. Je parle ainsi, dit-il, 
pour la commodité des gens mariés. Jean Mair nie encore 
la parité affirmée par Pierre de la Palu entre le sommeil et 
l’acte sexuel. Il ne faut tout de même pas faire de l’usage 
de la raison un absolu! La privation de son exercice est 
_excusée par un autre bien équivalent, résultant d’une action 
licite ou obligatoire. Exemple : le dormeur, le soldat, dans 


ji 


une guerre juste, qui perd la raison à cause d’une blessure. 


43. JEAN Mar, In IV Sent., d. 31, q. unica : « Vir licite cognoscit 
uxorem gratia vitandi adulterium in seipso… Apostolus nihil aliud vult 
per predicta verba : Propter fornicationem autem unusquisque suam uxorem 
habeat, ac si dicat, utatur vir propria uxore, quia hoc est ei licitum ut 
în se fornicationem evitet. » 

44. JEAN MaïR, ibid. : « Quia habens duas vias rationabiles potest alter 
utram quam vult libere et licite acceptare, ut de hac carne comedere vel 
illam, nec voluptas major in una re arguit peccatum, quod patet in 
potente comedere de anserulo et porcello… » 
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Les traitements médicaux, ou... l’étude peuvent conduire à la 
perte de la raison sans qu’il y ait faute #5. 

Nous assistons après saint Thomas d'Aquin, à l’élargisse- 
ment de la notion de bonum fidei. Il ne s’agit plus simplement 
de la fornication à éviter chez le partenaire mais en soi-même. 
Affirmée dans les limites de la nécessité par Pierre de la Palu, 


d’une façon beaucoup plus large par Durand de Saint-Pour- 


çain, la doctrine qui voit dans le mariage un remède à sa 


propre concupiscence s’enseigne directement et sans restric- 
tion par Jean Mair au début du XVI° siècle. Le glissement 
des motivations relationnelles vers des fins individuelles et 
utilitaires qui se manifeste ici va apparaître davantage encore 
dans la question suivante. 


2. La santé. 


Saint Thomas s’était déjà demandé si l’on pouvait faire 


l’acte sexuel en vue de récupérer ou de conserver la santé. Il 
répondait : « Quoique la recherche de la santé ne soit pas 
mauvaise en elle-même, elle devient mauvaise, si l’on prétend 
l’assurer par un moyen qui n’y est pas de soi ordonné, par 
exemple si quelqu'un cherchait dans le sacrement de baptême 
seulement la santé corporelle. Il en est de même en ce qui 
concerne l’acte conjugal #6. » Pierre de la Palu se contente de 
reprendre les termes mêmes de saint Thomas. La fin du 
mariage n’est pas d’assurer la santé. Il agrémente ce texte 
d’un dicton explicatif : « comme on dit vulgairement : cette 
queue n’est pas celle de ce veau » — pour montrer que l’on 
se trompe grossièrement en ordonnant le mariage à la santé 


physique #7. 


45. JEAN Mar, In IV Sent., d. 31, q. unic. : « Ita commode pro 
coniugatis loquor… Licet enim homo privetur ratione in coitu per brevem 
motulam, hoc excusatur per equivalens… Privari ratione non arguit pec- 
catum quändo homo facit actum licitum, ut patet in dormiente, ut 
pugnante in bello iusto, cuius ratio percutitur per vulnera inflicta, per 
medicinam, studium honestum.… » | 

46. Saint Tomas, In IV Sent., d. 31, q. 2, a. 2, ad 4 : « Quamouis 
intendere sanitatis conservationem non sit per se malum, tamen haec 
intentio efficitur mala, si ex aliquo sanitas intendatur quod non est ad hoc 
de se ordinatum, sicut qui ex sacramento baptismi tantum salutem cor- 
poralem quaereret, et similiter est in proposito de actu matrimoniali. ». 

47. PIERRE DE LA PALU, In IV Sent., d. 31, q. 2, a. 3, fol. 1607 : « Quia 
ista cauda non est sicut vulgo dicitur de isto vitulo. » 
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Jean Mair, ici encore, s'oppose directement à saint Thomas 
et à Pierre de la Palu lorsqu'il affirme dans la conclusion V : 
« Queiqu’un peut connaître sa femme pour être en bonne 
santé, aussi bien lui que sa femme, et de même pour tran- 
quilliser son esprit et celui de sa femme. » Santé corporelle, 
santé psychique, deux motifs valables de poser l'acte conjugal. 
L'argumentation de Jean Mair se base sur la notion de 
remède. « La santé est un bien — mens sana in corpore sano. 
Si les médecins disent que l’homme peut se procurer la santé 
en connaissant sa femme, c’est alors sa propre femme qui lui 
est donnée comme remède. » Jean Mair détourne ici le 
mot remedium de son sens traditionnel. Lorsque les scolas- 
tiques parlent de maladie et de remède, il ne s’agit certaine- 
ment pas de maladie ni de remède physique, mais moral. 
Jean Mair répond à saint Thomas qu’à la lumière de la simple 
raison le philosophe dirait que cette motivation est licite, elle 
n’est par ailleurs pas défendue dans la Bible. « Nous ne de- 
vons être ni trop rigoristes ni trop larges dans l’exposition de 
la loi de Dieu, alors que l’on enseigne que le mariage est 
donné comme remède à l’homme et à la femme. Ainsi je 
pense que si les médecins disaient avec probabilité qu’une 
femme deviendrait folle ou mourrait si elle ne couchait pas 
avec son mari et que celui-ci la connût pour cette seule rai- 
son, il n’y aurait pas faute 5. » Jean Mair sent qu’il est encore 
en opposition avec la tradition. Aussi rattache-t-l ce motif 
au bonum prolis — à la génération de l’enfant : « Celui qui 
est sain de corps et d’esprit est plus apte à engendrer qu’un 
malade ou un fou5l. » Nous rencontrons donc au début du 
XVI® siècle l'élargissement de la notion de « remède », non 


48. JEax Mai, In IV Sent., d. 31, q. unics, fol. 204 : « Quis potest 
uxorem suam licite cognoscere gratia sanitatis habende tam in se quam in 
uxore sua, eodem modo gratia serenande mentis sue vel uxoris. » 

49. JEAN Maïr, ibid. : « Sanitas est optanda, sicut mens saïu in corpore 
sans, et medici dicunt ei quod ea procuratur suam uxorem cognoscendo, 
et ista est propria eius uxor, data ei in remedium, igitur. » ; 

50. JEAN MaiR, ibid., fol. 204% : « Neque debemus legem dei nimis 
arctare, sicut nec ipsam laxare, ubi de opposito docetur, modo matri- 
monium est datum viro et mulieri in remedium. Si ergo medici probabi- 
liter dicerent quod mulier illa insaniam mentis vel mortem incurreret nisi 
cum viro suo dormiret, non opinor illuc ullum esse beccatum, si vir eius 
eam cognoscat. » 

51. JEAN Mai, ibid., fol. 2057 : « Hoc aliquo modo potest reduci ad 
senerationem prolis, quia is qui sano est corpore et mente est aptior ad 
generandum quam infirmus vel amens. » 
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pas simplement moral, mais physique, et l'acceptation de 
motifs d'ordre sanitaire pour justifier l’acte conjugal. 


3. Le plaisir. 


Dernière motivation de l'acte conjugal : le plaisir. Ni 
Pierre Lombard, ni saint Thomas ne traitent expressément la 
question de savoir si l’on peut accomplir l’acte conjugal uni- 
quement à cause du plaisir que l’on y trouve. Il n’y a en 
effet pour eux que deux motifs subjectifs valables d’exercer 
l’acte sexuel : la procréation et la fidélité à l’engagement 
matrimonial. Mais nos deux auteurs traitent de la délectation 
qui accompagne l'acte. Leurs principes inspireront les théo- 
logiens postérieurs lorsqu'ils poseront directement la question 
de la motivation de l’acte conjugal par le plaisir %2. 

Pierre Lombard, s’il affirme que « le plaisir qu’on trouve 
dans l’union conjugale où se rencontrent les trois biens du 
mariage est sans péché », déclare immédiatement après que 
« le plaisir de ceux qui ne s’unissent pas en vue de la pro- 
création ne peut être sans péché ». Il constate d’ailleurs : 
« Parmi ceux qui usent du mariage, à peine en trouverait-on 
qui ne s’unissent de temps en temps en dehors de l'intention 
de procréer des enfants. » 

Saint Thomas, s'inspirant du principe aristotélicien qui 
donne même qualification morale à l’action et au plaisir qui 
en découle, affirme contre Guillaume d'Auxerre la bonté 
morale du plaisir éprouvé dans l’acte du mariage 54. En ce qui 
concerne la recherche actuelle de l’union en vue du plaisir, 
saint Thomas exclut que ce soit obligatoirement faute mor- 


52. J. Fucns, Die Sexualethik des heiligen Thomas von Aquin, Colo- 
gne, 1949, p. 219 : « Darum bleibt für Thomas von der feststellung der 
Güte des ehelichen Aktes und seiner Lust her die Frage nach der Erlaub- 
theit des Suchens des Aktes um der Lust willen offen. » 

53. Pierre LomsarD, Libri IV Sententiarum, lib. IV, dist. 31, cap. vu. 
éd. Quaracchi, pp. 942-943 : « Delectatio, quae est in coïtu coniugali cui 
adsunt illa tria bona, a peccato defenditur. » « Intelligendum in illis qui 
non gratia prolis conveniunt, quorum voluptas non est sine peccato. Et 
vix aliqui reperiri possunt adhuc carnales amplexus experientes, qui non 
interdum conveniant praeter intentionem procreandae prolis. » 

54. Cf. saint Tomas, In 1V Sent., d. 31, q. 2, a. 3, sol. : « Secundum 
Philosophum in X Ethicorum idem est iudicium de delectatione et opera- 
tione : quia operationis bonue est delectatio bona et malae mala. Unde 
cum actus matrimonialis non sit per se malus, nec quaerere delectationem 


erit peccatum mortale semper. » 
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telle : « Si le plaisir est recherché en dehors de l’honnêteté du 
mariage, lorsque quelqu'un ne considère dans son épouse 
que la femme et non véritablement l’épouse qu’elle est, dis- 
posé à faire la même chose avec-elle si elle n’était pas son 
épouse, alors il y aurait péché mortel. Si cette délectation est 
recherchée dans les limites du mariage, c’est-à-dire que l’on 
ne voudrait pas rechercher ce plaisir dans une autre que son 
épouse, alors c'est un péché véniel 55. » 

Pierre de la Palu ne s’écartera pas de cette doctrine de 
saint Thomas: Le plaisir ne peut être une motivation valable 
de l’acte conjugal. S’il nous conduit à dépasser, dans l’inten- 
tion du moins, les limites du mariage, il y aura faute mortelle, 
sinon, dans le mariage, il y aura faute vénielle à rechercher 
l’acte pour le- plaisir 56. 

Durand de Saint-Pourçain s’attache davantage à nous 
expliquer les raisons de son opposition à une motivation de 
l’acte sexuel par le plaisir : « La raison en est qu’abuser 
d’une chose ne se fait pas sans péché au moins véniel. Mais 
rechercher l’acte à cause du plaisir qui lui est conjoint est 
un abus (puisque le plaisir est ordonné à l’acte et non l’acte 
au plaisir). I1 y a donc là au moins un péché véniel57. » 

Jean Mair élabore sa doctrine en deux temps. Et d’abord 
la délectation qui accompagne un acte licite ne le rend pas 
illicite. Le plaisir jaillit naturellement de l’union de l’acte 
avec l’objet qui lui convient, qu’il soit grand ou minime selon 
les dispositions de chacun8. Encore une fois Jean Mair 
s’oppose au courant rigoriste qui voyait dans le consentement 
au plaisir une faute au moins vénielle. Souvenons-nous de ce 
texte de Guillaume d'Auxerre : « Il y a péché véniel, lors- 


55. Saint Tomas, 1hid. : « Et ideo dicendum, quod si delectatio quae- 
ratur ultra honestatem matrimonü, ut scilicet quia aliquis in coniuge 
non attendat quod coniux est, sed solum quod mulier est, item paratus 
facere cum ea, etsi non esset coniux, est peccatum mortale- Si autem 
quaeratur delectatio infra limites matrimoniüi, ut scilicet talis delectatio in 
alia non quaereretur quam in coniuge, sic est veniaie peccatum. » 

56. PIERRE DE LA PALU, In IV Sent., d. 31, q. 3, a. 3 : « Veniale pec- 
catum », con. 2: fol. 161. : 

57. DURAND DE SainT-POURÇAIN, In IV Sent., d. 31, q. 4, fol. 286 C : 
« Abusus rei non est sine peccato saltem veniali, Sed quaerere actum 
propter delectationem coniunctam actui est abusus (cum delectatio sit 
bropter actum et non actus propter delectationem) ergo est ibi peccatum 
saltem veniale. » 

58. JEax Mai, In IV Sent., d. 31, q. unica, conc. 6, fol. 204Y : « Volup- 
tas incidens in copula carnali cum uxore non reddit actum îllicitum, 
sive voluptas sit magna sive parva non importat. » 
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qu’un homme saint connaît sa femme par charité et que la 
délectation qui s’y trouve lui plaît quelque peu ®. » 

Mais Jean Mair ne s’en tient pas là. « Quoi qu’on en dise, 
il est difficile de prouver que l’homme pèche en connaissant 
sa femme pour en éprouver du plaisir, toujours évidemment. 
sans détriment pour l'enfant. » 

La preuve se rattache au domaine de la tempérance. « Si 
quelqu'un mange plus que ce qui est suffisant, il ne dépasse 
_ pas la mesure de la tempérance dans la nourriture à cause du 

plaisir qu’il recherche (pourvu que cette nourriture ne soit 

pas au détriment du corps ou de l’Âme, ou ne soit pas 
défendue). Par exemple, si quelqu'un mange une poire ou un 
beau fruit pour le seul plaisir il ne pèche pas. Il en est de 
même lorsqu'il connaît sa femme pour le seul plaisir 60, » 

Voici d’ailleurs la raison pastorale de son attitude : « En 
agissant autrement vous accuserez de péché beaucoup de gens 
mariés », et d’ailleurs « ni la raison ni la Bible ne prouvent 
le contraire, par conséquent quoique les docteurs, mêmes des 
saints, soient opposés à notre opinion, ils n’ont pas raison 
sur ce point ». Notre hardi novateur croit tout de même devoir 
terminer par un conseil de prudence : « Cependant on n’en- 
seigne pas cette opinion pour Îa prêcher en public, mais pour 
que celui qui entend les confessions puisse savoir quand il 
y a péché. Les théologiens ont intérêt à connaître beaucoup 
de choses, qu'il ne faut pas exposer dans des discours publics. 
Il ne faut prêcher que des choses édifiantes 61, » 


59. GUILLAUME D'AUXERRE, Summa Aurea, IV, tr. 9, c. 4, q. 2, 
fol. 4710, éd. Paris, 1500 : « Tunc veniale peccatum est quando aliquis 
vir sanctus ex caritate cognoscit uxorem suam et aliquantulum placet ei 
delectatio, quae ibi est. » 

60. JEAN Mar, ibid., conc. 7, fol. 204 : « Quidquid homines dicant 
difficile est probare quod homo peccet cognoscendo uxorem suam causa 
voluptatis habende, semper intelligo dummodo non sit in iacturam fetus 
generandi. Et probo quod non sit peccatum. Si quis comedat plus quam 
sibi sufficiat, non trancendit latitudinem temperantiae in cibo (dummodo 
cibus non sit in iacturam corporis vel anime, et non si prohibitus), ob solam 
voluptatem, non ponendo illic finem principalem. Nam si quis pyrum vel. 
pulchrum pomum comedat gratia voluptatis, non peccat, ergo neque 
cognoscendo propriam uxorem. » 

61. Jean Mar, ibid. : « Dicendo autem opposilum multos (ut opinor) 
coniugatos de peccato argues… Ergo licet doctores etiam sancti dicant 
contrarium non habetur intentum... Non tamen ponitur hec conclusio 
tamquam in publico predicanda, sed ut homo confessiones audiendo 
possit cognoscere quando sit peccatum. Theologi namque interest multa 
cognoscere que in publico sermone dicenda non sunt, Sola autem edifi- 


catoria sunt predicanda. » 
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Cette longue histoire aura fait jaillir, nous l’espérons, dans 
l'esprit de nos lecteurs quelques exclamations variées! Notre 
conclusion sera brève. Du XIII° au XVI° siècle, nous assis- 
tons à l’extension progressive des motifs subjectifs justifi- 
cateurs de l’acte conjugal. Saint Thomas n’admettait que deux 
motifs : la génération de l'enfant et la fidélité au contrat 
matrimonial; Pierre de la Palu permettra d’exercer l'acte 
conjugal pour échapper à la fornication, lorsqu'il n’y à pas 
d’autre moyen; Durand de Saint-Pourçain lèvera cette res- 
triction; enfin Jean Mair rangera parmi les motifs valables 
la santé ou même le simple plaisir. 

Tout n’est pas à regretter, il s’en faut, dans ces positions 
nouvelles, mais l’évolution qui les a dégagées, au lieu d’ex- 
pliciter les virtualités du thomisme, en dépassant, s’il le 
fallait, sa lettre, s’est opérée, nous semble-t-il, sous le signe 
fâcheux de l’individualisme. Tout finalement s’en trouve vicié. 
Les motifs retenus par saint Thomas ordonnaient l’acte con- 
jugal au bien de l’espèce par la procréation, ou au partenaire 
à l’appel de qui on répond. L’acte conjugal demeurait ainsi 
à juste titre dans la sphère des relations interpersonnelles. 
Désormais on pourra le penser et l'exercer pour des buts 
égoiïstes de santé spirituelle ou corporelle, voire pour son 
simple plaisir. N'’était-ce pas mettre le mariage au service 
de soi, alors qu'il doit être au service de l’autre? Dans cette 
évolution, le désir de libérer les Âmes angoissées par un pes- 
simisme excessif a certainement joué : « Les saints, écrit 
Jean Mair, ont parlé avec raison d’une manière rigide et 
sévère de l’union charnelle, non qu'ils jugeassent qu’elle était 
totalement mauvaise mais eu égard à l’inclination que nous 
avons d’y tomber en quelque faute. Reste qu’il ne faut pas 
étendre ce qu'ils ont dit là-dessus mais plutôt le restreindre 
pour ne pas damner tous les époux ®. » Or il ne suffit pas 
d'élargir la loi pour supprimer les péchés! Devant les diffi- 


62. JEAN Mair, ibid., contra 6 conc., fol. 205Y : « Sancti tamen ratio- 
nabiliter rigide et severe de carnali copula locuti sunt, non quia iudi- 
carunt eam utrobique esse malam, sed ob pronitatem qua in ea delin- 
quitur. Vere eorum dicta non oportet extendere, sed botius in hac parte 
restringere, ne omnes coniuges damnemus. » 
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cultés actuelles, certains théologiens ne seraient-ils pas tentés 
d'agir ainsi? Il faut surtout approfondir la théologie du 
mariage, sacrement de l'amour. Car ce qui nous frappe le 
plus dans cette étude, à quelque étape qu’on se situe, c'est 
l'absence de toute référence à l’amour conjugal dans la 
motivation de l’acte sexuel. N’aurions-nous pas, dans cette 
lacune capitale, l’explication de l’insatisfaction de nos con- 
temporains devant la morale du mariage reçue dans nos 
manuels 8%? N'est-ce pas un appel à restaurer et à expliciter 
dans le mariage le sens du bonum sacramenti : signe vivant 
de l’Amour du Christ pour son Église ? 


L. VEREECKE, C.S.s.r., 


professeur à l’Université Pontificale 
du Latran (Rome). 
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63. Qu'il soit permis pourtant de renvoyer à un livre auquel le 
P. Bouyer, peu suspect de laxisme, a donné sa caution : « Le meilleur 
exposé contemporain des problèmes concrets du mariage chrétien est 
peut-être celui du P. HXRING, au tome III de la Loi du Christ, pp. 381 ss., 
Paris, 1959 (Introduction à la Vie Spirituelle, Paris, 1960, p. 185). C'est 
bien à tort que le P. TESSON subodore en cet ouvrage « un reste des idées 
de Doms » (Recherches de Sciences Religieuses, 48 (1960), p. 656). Invo- 
quer le bien du sacrement qui surélève dans la charité le bien de la fidélité 
et celui de l’enfant ne revient nullement, en effet, à nier la priorité de 
celui-ci parmi les fins du mariage. Il suffit de comprendre que les relations 
personnelles entre époux trouvent et exigent leur sommet dans l'enfant 
(cf. pp. 434-436, 442-443). D'où la définition proposée du mariage : « Le 
sacrement qui consacre entre deux personnes une tradition d'amour telle 
qu’elle soit capable d'en susciter une troisième » (p. 436, cf. p. 431), 
Nous sommes ici dans un univers de personnes, enfant compris, donc de 
l’intersubjectivité, aux antipodes de l’individualisme où s’égare un Jean 
Mair pour qui la femme peut n'être qu’un remède ou un fruit. 


_ Sexualité de la femme 


Nous ne sommes certes pas devant un sujet récent et 
neuf : de tout temps la femme, en tant que sexuée, a fait 
l’objet de j’intérêt des écrivains, des psychologues, des philo- 
sophes... des hommes en général. La psychanalyse n’y a pas 
manquée, dès sa naissance, et pourtant les travaux systéma- 
tiques la concernant ne sont pas nombreux. Cette étude a: 
été grandement facilitée par le rapport récent de Mme Dolto . 
aux journées internationales d'Amsterdam !. 

Il n’est guère possible en effet d'espérer saisir la sexualité 
féminine dans une approche isolée qui la cernerait dans son 
existence propre, car si l’homme est tout entier projeté hors 
de lui-même par le génie de son sexe qui le pousse à faire 
œuvre à partir de lui-même et hors de lui-même, et donc se 
révèle en un extérieur qui s’appréhende aisément, la femme 
est celle qui ne se connaît et n'existe si elle est femme 
qu’en fonction de l’homme, toute ordonnée qu’elle est à le 
recevoir, à entourer de son attention ce qu’il porte hors de 
lui afin d’aider à la croissance des fruits qu'ensemble ils ont 

- produits. Tout en elle est caché, mouvant, disponible et se 
révèle dans et par la rencontre. 

Pour combien de femmes d’ailleurs cette rencontre est en- 
core un futur possible, tandis que leur véritable nature reste 
fixée dans une forme infantile toujours susceptible d'évoluer 
à nouveau. 

Bien des éclaircissements sont venus À partir de la com- 
préhension des moments évolutifs successifs qui l’acheminent 
vers sa pleine réalisation de l’âge adulte. Ce mouvement, ce 


1. Françoise Dorro, La libido génitale et son destin féminin. 
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devenir nous permettra une approche plus complète qu’une 
étude statique, car tout ce qui se vit aujourd’hui chez l'adulte 
est l’efflorescence, l’achèvement, l’épanouissement, l'exercice 
de tous les échanges partiels, les rencontres structurantes, 
qui l’ont mené de sa naissance à sa réalisation. 

Nous entendons la sexualité dans son sens le plus plein : 
ce mode d’être et de vivre avec les autres qui imprègne tous 
les aspects de la personne : vie instinctive, vie corporelle, vie 
intellectuelle, vie spirituelle. Elle est au cœur du comporte- 
ment en général et vient animer, colorer, orienter le sens de 
toute relation interpersonnelle. 

Nous la suivrons, de ses premières ébauches à ses étapes 
successives, apparaissant dans une situation à deux et trois 
personnes à partir de laquelle elle va se structurer. Nous 
verrons ainsi simultanément l’évolution de la fille et la par- 
ticipation de l’entourage à cette structuration, ce qui per- 


1 


mettra de préciser les conditions favorables à sa réussite. 


1E conception et la naissance peuvent paraître bien anté- 
rieures à toute expérience de nature déja sexuelle. Cepen- 
dant la nature du lien qui relie l’enfant, qu’il soit fille ou 
garçon, à ses parents dès sa conception, et l’évolution de ce 
lien sont capitales comme point de départ d’une relation qui 
prendra ensuite son orientation sexuée. Tel enfant, conçu par 
accident, rejeté après sa naissance, peut demeurer dans cette 
situation de fidélité à ce premier modèle de relation : naître 
à la rencontre pour la perdre, ne la vivre qu'avant sa recon- 
naissance, et c’est le sort de certains hommes ou femmes, 
élevés à l’Assistance publique, de répéter sans cesse cette 
rupture du lien, apparemment déchirés par chaque échec, 
mais agissant chaque fois de manière à le reproduire. On 
retrouverait ce point de départ chez certaines prostituées, et 
dans certaines instabilités affectives. 

Nous nous apercevons déjà de la dissociation, ici extrême, 
qui peut se manifester entre l’évolution corporelle et ins- 
tinctive qui peut être celle d’une femme achevée dans son 
corps, capable d’émois instinctuels de type féminin, douée 
d’une intelligence qui peut être supérieure, mais fixée, par ce 
traumatisme de rejet, dans une relation affective incapable 


de nouer d’autres liens que ce rejet. 
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L'évolution favorable pourra se faire si la mère, elle- 
même parvenue à une situation réelle de couple avec le père, 
a conçu de lui un enfant désiré par chacun et reconnu dési- 
rable dans son sexe. 

Il est plus fréquent qu’on ne pense de trouver cette situa- 
tion non réalisée : nous verrons plus tard que la femme 
mère est souvent encore inachevée, incapable d’une relation 
réellement maternelle, ce qui menace parfois gravement l’en- 
fant (mère restant déçue de son propre sexe, mère attachée 
à son propre père et ne pouvant concevoir que la culpabilité 
de son désir..). Ceci explique qu’il y ait une fréquence beau- 


coup plus marquée de troubles de l’évolution affective chez les 


premiers-nés, l’évolution de la mère continuant à se réaliser 
et à s'achever avant la naissance du suivant. 


Le bébé venu au monde n’est pas encore capable de vivre 
lui-même cette présence. Il est le siège de désirs, de sensa- 
tions à la recherche de leur satisfaction (à sièges digestif et 
sensoriel dominants), incapable de pourvoir à cette détente 
éprouvée agréable, en attente des sensations agréables dont 
peu à peu il enregistre les retours et les caractéristiques à 
cause de leur stabilité. C’est ainsi que peu à peu se dégage 
pour lui la reconnaissance d’un esisemble de manifestations 
répondant à son désir, revenant à intervalles puis disparais- 
sant. Il présentifie peu à peu la mère et installe avec elle une 
relation de désir qui éprouve l’autre bon et s’apprend à le 
perdre pour le retrouver, à le désirer, à éprouver la sécurité 
de le retrouver malgré l’absence. 

Ainsi naît la réceptivité à l’autre ressenti bon, l’ouverture 
à une relation encore sur un mode possessif mais capable de 
supporter une alternance de présence-absence, et le senti- 
ment d’être soi-même désirable et bon. 

Cette bonne évolution est en relation directe avec le fonc- 
tionnement digestif et sensoriel qui reçoit et la mère qui 
répond à la demande. La qualité de ce lien réceptif oral rési- 
dera dans la réalité de ce lien et la capacité de maîtrise des 
pulsions qui s’y manifestent. 

L’excès d’excitation, dans le manque ou le trop, perturbe 
l’équilibre, compromet la capacité de maîtrise. Ainsi l'enfant 
qui reçoit au-delà de sa demande, dont l'appétit est forcé 
développe peu à peu une répulsion à l’autre, une résistance. 
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La réceptivité naturelle devient une fermeture crispée, l’autre 
s’introduisant est ressenti dangereux et un réflexe de défense 
peut s'installer et se fixer de façon stable face à toute tenta- 
tive d'introduction. Cette anorexie alimentaire est souvent 
suivie d’une rigidité naturelle à toute rencontre, ressentie 
d'emblée forçante, et peut être la base d’une absence de 
curiosité générale, d’intérêt scolaire, d’une frigidité ultérieure 
chez la fille susceptible même de freiner l’évolution puber- 
taire. 

Une réponse à la demande qui s’exercerait sans aucune 
frustration développerait par contre une hypertrophie de l’ap- 
pétivité et pourrait aussi fixer la relation dans un besoin sans 
cesse exalté, n’aboutissant jamais à une véritable satisfac- 
tion et ne permettant pas le travail de l’assimilation, du tri 
digestif qui prépare la productivité. Cette situation demeurée 
telle à l’âge adulte fait de la femme un être avide et possessif, 
incapable de s’intéresser réellement au fruit d’une union qui 
n'aurait de sens que de répondre à un appétit d'absorption 
sans cesse renouvelée. 


Mais la réceptivité passive puis active s'accompagne bientôt 
de l’activité motrice. L’enfant se découvre capable de mou- 
vement créatif, producteur d’une excrétion qu'il peut régler, 
qu’il apprend à discipliner, il articule ses premiers mots. A 
nouveau toute l’organisation de cette première ébauche d’au- 
tonomie se vit dans le contact avec la mère. Cette activité 
est-elle ressentie bonne et désirable, reste-t-il, devenu actif, 
aimable ou à rejeter ? L’enfant, sollicité en lui-même d’être 
actif, peut sacrifier ce dynamisme naissant s’il se sent rejeté 
à cause de lui, ou se considérer comme un rebut sans intérêt, 
au lieu de découvrir la joie de l’activité peu à peu organisée 
et constructive sollicitée par la mère qui l’éveille et la guide. 


je vite cette phase active dans laquelle l’enfant se sent 
auteur, capable d'opposition, d’affirmation, existant, par- 
lant bientôt à la première personne, l’amène à se découvrir 
lui-même différent des autres, à observer. La petite fille se 
découvre fille. Déjà quelques émois sexués se manifestent 

le bébé fille exprime des sensations attractives à la présence 
masculine: Elle s'aperçoit maintenant de sa conformation ana- 
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# 
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_tomique et constate chez elle l'absence de l'organe masculin. 


Cette constatation amène en premier lieu une déconvenue 
narcissique. La situation de fille lui apparaît comme un man- 
que regrêttable. Mais l'acceptation de sa condition lui est 
possible si elle sait que son père l’a désirée fille, à l’image 
de sa mère. La gratification du père et la promotion de la 
mère épouse lui permettent de se sentir aimée et de trouver 
désirable sa condition de fille, de femme future. Cette décon- 
venue persiste assez souvent et sera la source des refus divers 
de féminité, agressivité jalouse vis-à-vis de l’homme, essai 
d’appropriation du sexe et des prérogatives masculines, 


identification -au père. Certaines femmes célibataires gardent 


ces tendances d’apitoiement sur la condition féminine, dé 
ressentiment et même de haine à l'égard des hommes, des 
mères poursuivent les manifestations de virilité de leurs maris 
et de leurs fils. 


Mais la petite fille qui est heureuse de son sexe en vit les 
premières pulsions. La curiosité s’éveille, elle a vite la notion 
de son sexe creux et du relief correspondant du sexe viril. 
Elle recherche avec les garçons’les jeux de pénétration, du 
docteur, et fuit par contre les provocations de l’adulte. Elle 
a besoin de trouver auprès de sa mère la possibilité d’expri- 
mer ses premiers intérêt sexués et de sentir valorisé à nouveau 
ce dynamisme récent en elle. Éveil reconnu bon, initiation et 
guide maternel vont lui permettre de vivre avec maîtrise cette 
nouvelle étape. 


Cependant cet appel féminin en elle l'amène à vivre un 
conflit aigu avec ses parents, conflit qui va permettre la 
structuration. Toute centrée jusqu'ici sur son développement, 
sa croissance propre, elle découvre son désir de porter un 
fruit, d’être mère, elle aspire à s'identifier à sa mère, elle 
doit. renoncer à être préférée du père qui cependant la con- 
firme dans sa qualité de futuré femme. Attirée par lui elle 
a conscience de la disproportion de son être et en conçoit-une 
jalousie à la mère, épouse heureuse. La fillette, entre six et 
neuf ans, va découvrir la valeur de l'échange vécu entre ses 
parents et désirer s’identifier à la mère heureuse. Si elle est 
informée sans réticence elle pourra concevoir l’existence de la 
vie sexuelle du couple de ses parents, leurs désirs, leur ren- 
contre comme une valeur éthique universelle. Cette verba- 
lisation réalise en elle une sécurisation qui va permettre la 
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mise en attente de la génitalité et la disponibilité à toutes 
les acquisitions susceptibles de favoriser l'identification à la 
mère. Elle peut se concevoir comme fruit de l’amour de ses 
parents et vivre près d’eux dans une tendresse tranquille. 


M: cette résolution du: conflit n’est pas toujours simple. 
Il peut arriver que la femme mère ne soit pas couplée. 
Gouvernante d’enfant ou femme célibataire dont l’affectivité 
se polarise totalement sur l'enfant sans autre but de vie. 
La fillette établit ainsi avec elle le couple dont elle ne pourra 
se dégager. Il arrive que la mère confie à ‘une fille aînée l’en- 
fant nouveau-né. Pour la fillette c’est l’usurpation vécue, c’est 
l’enfant du père volé à la mère. Les conséquences peuvent 
être graves pour cet enfant. 

La mère peut n'être pas satisfaite de sa vie d’épouse. 

Beaucoup de femmes vivent longtemps cette situation con- 
flictuelle de leur enfance sans réussir à la dépasser. 

La puberté vient réveiller et épanouir la vie sexuelle. Les 
jeunes filles se groupent et cherchent à vérifier l’attirance 
qu’elles suscitent chez les jeunes gens. Cependant une sour- : 
dine va demeurer encore, l’évolution vers une maturité suf- 
fisante n’étant pas encore achevée. 

Car il y a une nécessaire maturation, sans laquelle l’union 
du couple n’est pas encore la possible réalisation de rapports 
sexuels vécus satisfaisants avec le désir de faire naître le fruit 
vivant de leur amour. Cette maturation préalable se fera si 
la femme encore célibataire devient capable de prendre res-. 
ponsabilité de ses actes et d’assurer son autonomie civique 
pécunaire. Une éducation sexuelle bien comprise mettra l’ac-° 
cent sur les dangers d’un engagement prématuré qui est 
responsable de bien des divorces et nocif tant pour les con- 
joints que pour les enfants nés de leur union. 

Les premières rencontres sexuelles seront souvent décisites. 
dans la réussite de l’union d’un couple parvenu à cette matu- 
ration. Si la femme est parfois freinée pendant quelque temps 
par une certaine maladresse de son conjoint il est tout de 
même habituel que ses craintes s’estompent assez vite quand 
elle est réellement animée du désir de son partenaire. Cepen- 
dant il peut arriver que le couple ne supporte pas les expé- 
riences premières décevantes et s’installe dans une situation 
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d'échec durable où la femme, non valorisée dans son sexe, 
laissera s'établir une frigidité durable. 

C'est parfois la femme qui induit l’échec de son partenaire, 
c'est souvent l'ignorance dans laquelle elle se trouve en fait 
de sa propre valorisation en tant que sexe. Elle attend de 
son conjoint masculin cette reconnaissance qui va lui per- 
mettre l'investissement progressif de ses différentes zones 
sexuelles. Dans la rencontre des sexes les émois doivent s’ex- 
primer et réclament un langage d'amour qui témoigne de la 
participation de toute la personne. Cette rencontre ne s’effec- 
tue pas suivanf un modèle unique et défini : les conjoints 
trouvent dans une dialectique intime leur sensibilité réciproque 
et leur accord. La femme est d’ailleurs d’une grande plasti- 
cité naturelle et se révèle très adaptable au désir de son 
conjoint. Leur amour devient don de soi à l’autre en tant 
qu'autre, plus valorisé que prometteur de plaisir à ressentir. 
La femme ainsi parvenue à l’amour génital de son conjoint 
ressent son dynamisme orienté vers l'épanouissement de 
l'œuvre culturelle de l’homme qu’elle aime et des enfants 
qu’il a conçus avec elle ou même d’une autre. 

Elle développe un amour maternel centré sur les fruits nés 
de son conjoint. Elle traduira par son comportement soma- 
tique plus réellement que par ses paroles la réalité de cette 
maternité fertilisante. 

La femme s’acheminera ensuite vers la ménopause et ia 
vieillesse. Celles qui n’ont pas dépassé leur situation infantile 
d'appel à vivre dans le couple parental souffrent de leur 
vieillesse comme d’une perte, vides qu’elles sont de fertilité 
vécue symboliquement et peuvent développer toutes sortes de 
troubles souvent pénibles, parfois repoussants. 

Celles qui ont été fécondes, connaissent habituellement une 
évolution très oblative qui les rendent rayonnantes de paix et 
d’espoir. 


‘Ne longue évolution explique les nombreux bloquages 
qui laissent souvent la femme inachevée, fixée dans une 
relation aux autres non dégagée de ses formes infantiles. Je 
ne pourrai pas les passer toutes en revue et l’exposé y a 
parfois fait allusion. 


La femme célibataire peut l’être par immaturité, inca- 
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pable d'installer une relation à l’homme. Une telle situation 
peut être à l’origine de vocations fausses ou prématurées. 

La célibataire à l’activité professionnelle réussie peut avoir 
réalisé une sublimation, elle peut aussi développer au sein de 
cette profession un type de relation marquée de son imma- 
turité (telle assistante sociale qui exerce avec une sadique 
vigilance le contrôle des mères, prête À leur ôter leur enfant 
au moindre signe de carence maternelle). : 

Le choix marital peut être un choix parental, recherche 
de l’époux-père ou même de l’épouse-mère ou de l’époux- 
enfant (combien de foyers au mari alcoolique dont c’est la 
structure). 

La femme peut, dans son incapacité d'accepter une vie de 
couple à l’homme, orienter son désir vers la femme d’une 
façon exclusive ou mêlée d'échanges hétérosexués. Cette si- 
tuation peut exister, plus fréquemment qu’on ne le pense 
dans le mariage, l’époux étant un simple partenaire social. 

Toutes ces situations de développement inachevé sont plus 
ou moins dommageables pour l’enfant de ces mères, le blo- 
quant à son tour dans son évolution. 

Mais la femme ainsi fixée dans une situation reste long- 
temps susceptible de réussir une évolution. Il n’est pas rare 
de voir s’éveiller des femmes installées apparemment pour 
toujours dans leur vie de célibataire et une femme peut se 
découvrir femme bien tardivement. 

Elle est ainsi un appel permanent et c’est bien souvent 
auprès du prêtre, visage rassurant, qu’elles seront tentées de 
chercher le médiateur, lui demandant sans le savoir d'assumer 
une bien difficile fonction paternelle transitoire. 


ETTE étude de la sexualité féminine peut paraître valoriser 
C uniquement la vie du couple et laisser en question la situa- 
tion de la femme qui, par choix volontaire, a renoncé à la réa- 
lisation de ses aspirations charnelles pour porter son désir vers 
la personne de Dieu. Or il est possible à la femme de se 
polariser tout entière vers l'être aimé, indépendamment de 
toute satisfaction corporelle érotique, mue seulement par la 
confiance qu’en elle-même elle lui porte, et le soin attentif 
dont elle entoure l’œuvre qu’elle se sent à elle par lui confiée. 
Ces vierges, pauvres de toute possessivité, sont riches de 
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toute leur oblativité pour celui qui est pour elles présent sym-. 


boliquement dans la tâche à laquelle elles se sentent appelées. 
La dialectique génitale peut ainsi porter ses fruits hors des 
corps dans une sublimation génitale, elle est alors une ren- 
contre qui permet le don de la personne et du cœur, une fécon- 
dité symbolique et un rayonnement maternel. Au-delà du 
mariage, ces mères vivent heureuses de mener une vie féconde 
dans une union profonde à l’Être aimé, éprouvant la joie de 
donner toute leur personne, à une créativité ressentie préfé- 
rable, tel l’enfant que l’épouse charnelle reçoit de celui qu’elle 
aime. 


Docteur COLETTE DESTOMBES. 


Pourquoi 


un Grand Juvénat® 


Nous n'avons pas encore eu le temps de compter nos 
martyrs de ces dernières années. Mais si pour vous et moi, 
ces deux ou trois dernières dizaines d’années sont parmi 
les moins troublées de nos existences, nos frères ét sœurs 
dans le Christ lui ont porté témoignage dans une mer de 
sang. Ils ont été, sans aucun doute, plus nombreux qu’au 
temps des Apôtres et on subi des tortures non moins cruelles 
que les martyrs dans l’arène romaine. Parmi eux, il y a eu 
également d'innombrables religieuses, et telles que nous som- 
mes ici aujourd’hui confortablement assises, nous ne pouvons 
qu’imaginer quelles horreurs et quelles humiliations nos 
Sœurs qui survivent ont dû subir dans les communautés 
englouties au-delà du rideau de fer en Europe et en Asie. 
Mais le sang de ces martyrs a été aussi le ciment de l’Église. 
Entre 1942 et 1956, 265 nouvelles congrégations religieuses 
ont été fondées, ce qui fait, en quatorze ans, une augmen- 
tation d’un cinquième des fondations existantes. Pendant 
ce même laps de temps, le nombre total des couvents est 
passé de 45.437 à 59.930. Tout cela nous dit que le Corps 
mystique du Christ est un corps vivant, grandissant, en 
plein développement et que l’un des secteurs où se manifeste 
le développement le plus intense s’appelle « vie religieuse ». 
.: Mais cette croissance, vous en conviendrez, doit être davan- 
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tage qu’un accroissement numérique. Cette croissance doit 
porter aussi sur l'intelligence que nous avons de notre rôle 
et de notre mission dans l’Église. Nous devons accroître notre 
compétence en tant qu'individus, en tant que religieuses et 
en tant qu’apôtres. Cette compétence ne peut provenir que 
de la formation : et au sujet de la formation, le Saint-Siège a, 
depuis dix ans, donné un nombre étonnant de directives et. 
de conseils aux religieux du monde entier. Pour nous, reli- 
gieuses, le conseil le plus important que nous ayons reçu de 
Rome est peut-être celui de fonder des Grands Juvénats. 


Qwest-ce qu'un Grand Juvénat ? 


Le Grand Juvénat est une période d’entraînement intensif 
aux plans professionnel et spirituel dans un établissement de 
formation sous la direction d’une Maîtresse et d’une équipe de 
formation. Cette période suit le noviciait et dure au moins 
deux ans dans le cas de candidates qui sont entrées en reli- 
gion après des études supérieures et qui ont déjà fait un 
noviciat de deux ans après le postulat; elle dure plus long- 
temps pour ies autres candidates qui ont manqué ces stages 
préliminaires. Le Grand Juvénat n’est pas une période de 
vœux temporaires, comme nous en avons toujours eu; et ies 
Sœurs des vœux temporaires ne seront pas appelées « grandes 
juvénistes », à moins qu’elles ne soient dans une maison de 
formation avec un programme organisé. Les communautés 
qui ont fondé un Grand Juvénat prolongent généralement ja. 
période des vœux temporaires, de telle sorte qu’une partie 
de cette période se passe en dehors du Grand Juvénat. 

Nous n’avons pas compté les Grands Juvénats fondés aux 
États-Unis, depuis 1956, mais je pourrai estimer qu’il y en 
a au moins 150 dans nos communautés religieuses. J’en 
connais personnellement beaucoup, déjà fondés ou.en projet, 
dans notre pays et il y en a sûrement encore plus que nous 
ne connaissons pas. On m'a demandé de vous parler de la 
question : « Pourquoi un Grand Juvénat? » Maintenant, 
avant de commencer à répondre À cette question, j'aimerais 
faire précéder ma causerie d’une observation qui, sans être 
indispensable, ne souffrira pas d’être soulignée. Lorsque dans 


’ 
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une commünauté le temps est venu d'ouvrir un Grand Juvé- 
nat, la décision doit être prise par les Supérieures générales 
et les Chapitres généraux. À nous, en tant que sujets, cette 
décision ne nous appartient pas, donc nous ne devrons pas 
employer les raisons que je donnerai pour pousser les Supé- 
rieures générales et les Chapitres À faire quelque chose. Ce 
n’est pas notre rôle. Ces raisons sont celles que nous donnons 
nous-mêmes pour apporter notre collaboration la plus loyale 
à nos Supérieures, le jour où elles décident qu’il est néces- 
saire d’entreprendre une période plus longue de formation. 
Il y a très peu de Supérieures qui ne croient pas au Grand : 
Juvénat. Le fait que j'ai été invitée ici à discuter cette ques- 
tion montre que vos Supérieures y croient. Chaque commu- 
nauté religieuse a, cependant, ses problèmes, ses ressources 
et ses engagements. Cela présente quelque fois de graves 
difficultés qu’on ne peut pas toujours faire connaître. Nous ne 
pouvons pas toutes agir selon le même rythme. Et cependant, 
lorsque nos Supérieures verront que la voie est ouverte pour 
agir en vue d’un Grand Juvénat, il ne devrait pas y avoir, 
à ce moment-là, de sacrifices que nous ne soyons pas disposées 
à faire pour les aider. Pourquoi en est-il ainsi? 


Le Saint-Siège 
a demandé un Grand Juvénat 


C'est vrai parce que nous sommes d’abord les filles de 
l'Église et que l’Église le demande. Le Sacrée Congrégation des 
Religieux, par l'intermédiaire de son ancien secrétaire le cardi- 
nal Larraona, a demandé explicitement un Grand Juvénat au. 
Congrès des Supérieures générales des Instituts féminins qui 
a eu lieu à Rome en 1952. Quelques membres de la Sacrée 
Congrégation des Religieux et en particulier le P. Élio Gam- 
bari, dont le discours à la Conférence de Formation des 
Religieuses des États-Unis a tracé les jalons de l’idée que 
nous devons nous faire quant à la nécessité du Grand Juvénat, 
ont affirmé clairement que Rome souhaite explicitement pour 
nous cette période de formation. Le P. Larraona disait en 
parlant du Grand Juvénat aux Sœurs de Barcelone : « Si 
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les tâches apostoliques doivent attendre, laissez-les attendre. = 
Jésus n’est pas sorti de sa vie cachée avant son temps. » 


Naturellement, vous pouvez demander comme nous l’avons 
fait : « Pourquoi si tel est le cas,-n’avons-nous pas reçu une 
législation formelle équivalente à celle de Sedes ‘Sapientiae 
pour les religieux qui, entre autres choses, les oblige à une 
année supplémentaire de théologie pastorale à la fin de leurs 

- études ? » Et la réponse que nous avons reçue est que les 
dispositions générales de Sedes Sapientiae nous lient déjà, non 
seulement par analogie, mais directement; et que si nous 

 transposons l’esprit de la loi existante, nous ne pouvons 
rien faire d’autre que de fonder un Grand Juvénat. Évidem- 
ment, ce serait plus facile pour nous si tout cela était claire- 
ment énoncé, mais ce qui joue ici est probablement la diff- 
culté d'établir une législation pour toutes les sœurs du monde 
entier qui ont une activité apostolique dans des pays de ni- 
veaux très différents de culture et à différents types de pré- 
paration. 


Ainsi, si nous essayons loyalement d’appliquer ce que le 
Saint-Père, le pape Pie XII, demandait aux Supérieures 
majeures des religieuses enseignantes de donner à leurs subor- 
données une formation égale à celle de leurs collègues laïques, 
cela ne peut pas signifier moins que le niveau du baccalauréat 
dans notre pays, où quarante sur la cinquantaine d’établisse- 
ments exigent ce diplôme de base et où, après le baccalauréat, 
les grands organismes professionnels exigent un an de plus 
pour donner la titularisation. D’un autre côté, je ne sais pas 
ce que cela veut dire pour une Sœur qui enseigne dans une 
école primaire dans un pays sous-développé que d’avoir l’équi- . 
valent de ses collègues laïques; et il serait difficile d'établir 
des normes valables pour le monde entier. 


* Ce qui semble nous être demandé maintenant n’est pas de 
jouer sur les mots de la loi, car nous n’admirerions pas ce 
genre d’obéissance dans un couvent missionnaire local. On 
nous demande un effort loyal pour découvrir ce que le Saiïnt- 
Siège, à qui nous sommes liées par notre vœu d’obéissance, 
nous demande au sujet de la préparation de nos jeunes Sœurs 
et de l’appliquer dans notre propre milieu. 

Si notre Saint-Père et la Sacrée Congrégation des Reli- 
pieux désirent une formation plus élargie pour nos sœurs, 
c’est pour nous une raison suffisante, mais il y a aussi des 
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raisons qui.valent par elles-mêmes, même si Rome n’avait pas 
parlé. Vous pouvez demander : « Pourquoi toute cette formation 
est-elle subitement nécessaire ? Nous ne l’avons pas eue et 
nous avons été de bonnes religieuses. Nos Ordres ont grandi 
et prospéré. Comment savons-nous que cette formule nou- 
velle aura du succès ? » Nous savons naturellement que cette 
nouvelle formule partira de l’expérience des communautés qui 
ont déja fondé un Grand Juvénat. Je peux déjà vous dire, 
avec certitude, à partir des données accumulées par la Con- 
férence de Formation des Religieuses, que les personnes for- 
mées par ces maisons sont considérées par leurs Supérieures 


_ locales comme plus mûres, plus responsables, plus obéissan- 


tes, plus apostoliques qu’elles ne l’auraient été autrement. 
Les départs ont beaucoup diminué et là où le programme a 
été enseigné suffisamment longtemps pour qu’on puisse en 
voir les effets, les vocations ont nettement augmenté. Mais 
pour le moment, laissons de côté cette expérience vécue et 
discutons de ce sujet d’une manière théorique. C’est ainsi que 
j'arrive à la seconde partie de la question : « Pourquoi un 
Grand Juvénat? » : 


Le Grand Juvénat est nécessaire 
pour accroître la formation spirituelle. 


Il serait très dommage, mes Sœurs, si nous voulions jus- & 
tifier l’idée du Grand Juvénat, de dire que son but prin- 
cipal est de faire acquérir à celles qui sortent des Maisons 
Mères des certificats ou des diplômes qui montreront que 
nous avons passé autant d’heures en classe que les profes- 
seurs des écoles publiques ou les infirmières laïques. C’est 


: Join d’être le cas. Le but premier du Grand Juvénat est la 


formation spirituelle. Il y a même, à Rome, une communauté 
où tous les membres entrent avec leurs diplômes universitai- 
res et ont encore un Grand Juvénat de deux années pleines 
entièrement consacrées à la formation spirituelle. Le but actuel 
de la Conférence de la Formation des Religieuses est que, 
dans le programme de cinq ans qui commence par le postulat 
et comprend le Grand Juvénat, il y ait chaque jour une ins- 
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truction spirituelle et que chaque communauté assure cet 
enseignement spirituel conformément à un plan soigneusement 
établi pour toute cette période. Et même si la jeune religieuse 
passe plus de temps aux cours d'enseignement profane qu’à 
ceux de religion, ce sont ces cours qui ont la primauté; et à 
côté des cours il y a les entretiens privés avec la Maîtresse 
des Novices et la formation générale de la vie dans une 
maison de formation. 

Pourquoi tout cela est-il nécessaire ? 

La religieuse de demain, que nous sommes en train de 
former actuellement, travaillera à sa propre sanctification et 
exercera son apostolat dans une civilisation en décadence. 
Elle sera elle-même une fille de l’âge de la télévision. Cela 
signifie qu’elle sera le fruit d’une culture basée sur les sens 
et les nerfs. Son imagination sera remplie d'images qui 
auraient fait s’évanouir nos grand-mêres. Elle aura vu approu- 
ver toute sorte de laisser-aller. Elle aura une très petite expé- 
rience personnelle de toute espèce de discipline et d’autorité. 
Elle aura baigné dans la musique de jazz depuis le berceau et 
sera convaincue qu’elle ne peut absolument pas travailler 
sans être prise dans le frémissement de sa batterie. Nous 
tirerons de tout ce bruit l’aspirante À la vie religieuse pour 
la plonger dans le silence. Nous remplacerons le laisser-alier 
par la mortification. Nous offrirons l’obéissance aveugle à la 
place de l'indépendance, de la liberté et de l'habitude de 
questionner sur tout. Et alors nous enverrons la religieuse dans 
nos missions et nos écoles ; mais non pas aux écoles d’hier. 
La plus grande partie de sa journée apostolique se déroulera 
dans une ambiance nerveuse et païenne, malgré notre désir 
de la garder dans l'atmosphère du centre de formation. La 
Sœur chargée de la discipline du lieu de récréation de l'in- 
ternat d’un très respectable couvent sera assaïillie par tous 
les parfums, les chansons, les habits immodestes, la radio 
et probablement demain les transistors portatifs de télé- 
vision. Et elle devra livrer bataille contre les pouvoirs 
des ténèbres afin de détruire chez les enfants l'effet de 
cette ambiance. Elle devra être capable de relever haute- 
ment le défi sur tout ce que les hebdomadaires, les slogans, les 
stars de la télévision recommandent et louent devant les enfants. 
Ceux-ci ne seront pas toujours, peut-être même pas souvent, 
des enfants innocents. Et ainsi la religieuse devra combattre 
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des habitudes de péchés, et toutes ces jeunes dont les passions 
auront été déchaînées jusqu’à la furie de la tempête ne seront 
guère capables d'entendre ce qu’elle aura à leur dire. 

Elle devra exercer cet apostolat dans des conditions encore 
plus difficiles qu’actuellement. Elle aura beaucoup plus de 
contacts séculiers. Peut-être aura-t-elle plus de collaboratrices 
laïques que de Sœurs. Son travail sera évalué et mesuré, et 
elle sera toujours sous la contrainte de produire des résul- 
tats, alors qu’en même temps elle travaillera dans l’humilité 
et l'indifférence au succès extérieur de son amour-propre. 
Elle portera la responsabilité de sa propre communauté et 
de l’honneur de la vie religieuse en général qui devra durement 
montrer son existence dans un milieu dont les moyens moder- 
nes de communication sont capables de saisir la moindre 
erreur d’une religieuse pour la propager sur tous les écrans de 
télévision ou en faire une pièce de théâtre à succès. 

Elle vivra sa vie religieuse probablement dans les condi- 
tions les plus difficiles qu’on ait jamais vues; et ce qu’elle 
aura commencé dans le repos du cloître, elle pourra le finir 
dans un camp de travail ou en prison et les exercices qu’elle 
aura appris à faire au rythme de la cloche durant le noviciat, 
elle devra continuer à les faire clandestinement et sous un 
habit séculier, comme essayent de le faire maintenant nos 
Sœurs d'Europe qui ont été jetées hors de leurs couvents. 


En face de tout cela, quelle formation spirituelle pouvons- 
nous leur donner ? Mes Mères et mes Sœurs, s’il a toujours 
paru suffisant de donner à une jeune fille un postulat de six 
mois et un noviciat d’un an avant de la lancer dans la vie, 
il me semble vraiment que cela ne suffit plus. Nous ne pou- 
vons pas non plus espérer que la vie de mission sera d’elle- 
même réformatrice en approfondissant constamment la spi- 
ritualité de la religieuse. Un cloître pourrait peut-être le faire 
par le silence, l’absence de distractions et de travail à l’exté- 
rieur, les longues heures de prière, et de lecture spirituelle, 
l’aveu quotidien des fautes et les entretiens spirituels réguliers 
avec la Supérieure. Mais nous ne pouvons pas assurer tout 
cela en plus de l’activité de nos postes missionnaires. Les 
Supérieures locales savent à quel point il serait impossible 
d'assurer le rôle de maîtresse des novices en plus du contrôle 
des présences, des entretiens avec l’aumônier, les professeurs 
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laïcs, la concierge, l'infirmière de l’école, les pompiers, les 
parents, les élèves qui font l’école buissonnière, les problèmes 


des enfants et une foule d’autres : payer les notes de lait, 


” faire les rapports à la Maison Mère, envoyer les sœurs chez 
_le dentiste, ainsi que quelques centaines d’autres activités. 
Vous pouvez en deux ans apprendre à une religieuse comment 
‘marcher comme une religieuse, et parler comme une religieuse, 
comment répondre aux prières et prendre soin de son habit; 
vous pouvez lui donner un aperçu de la pratique de la vertu 
et de l'intelligence de la vie spirituelle. Peut-être pourra-t-elle 
continuer d’elle-même avec des aides occasionnelles, mais 
peut-être ne le pourra-t-elle pas. Et si elle ne le fait pas, Al 
sera très dangereux qu’elle ait seulement acquis l’écorce et 
l'apparence de la vie religieuse, parce qu’il sera très difficile 
de détecter assez tôt qu’il n’y a rien en dessous. Et pour la 
religieuse de demain, nous ne pouvons pas courir ce risque. 
__ Si la religieuse doit travailler dans un monde de bruit, de 
confusion, de tumulte, alors nous devons lui donner une possi- 
bilité de se construire un silence intérieur qui prévaudra contre 
tout. Si plus tard, il ne lui est pas possible d’éviter les 


contacts avec les journaux, les livres, les revues, les program- - 


mes de radio et de télévision qui contiennent des éléments 
dangereux pour elle, il nous faut alors lui donner des habi- 
tudes de maîtrise de soi et de jugement qui seront sa sauve- 
garde. Et si elle doit être davantage exposée au monde dans 
son apostolat actif, elle doit en être davantage retirée et 
pendant plus longtemps, au cours de sa formation. Si plus 
tard, elle doit avoir plus de contacts séculiers, elle doit être 
plus soigneusement préparée à être une vraie religieuse. 
Si elle doit prendre de grosses responsabilités et assumer des 
directions difficiles, elle a besoin, encore plus, d'apprendre et 
de pratiquer l’obéissance. Si elle a à vivre dans un temps où 
les structures extérieures de la vie religieuse et les conditions 
de notre vie apostolique peuvent être emportées dans un 
tourbillon de changement et d'adaptation, il lui est nécessaire 
d’avoir des bases solides sur la théorie et l’histoire de la vie 
religieuse afin de savoir ce qui est adaptable et ce qui ne 
_ l’est pas. Si elle doit s’occuper des militants d'Action catho- 
lique comme le souhaite Pie XII, elle doit avoir en elle-même 
la mystique de l’Action catholique et mieux encore que les 
militants. Si les exigences d’une activité professionnelle de 
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grand prestige, comme le seront toutes les activités des reli- 
gieuses, ne doivent pas aller à l’encontre des impératifs de 


. la vie religieuse, si elle. doit être en mesure non seulement 


de les réconcilier mais de les fondre de telle sorte qu’elle 
sera une meilleure religieuse en étant meilleure infirmière ou 
professeur, et une meilleure infirmière ou professeur en 
étant meilleure religieuse, elle a alors besoin d’une forma- 
tion encore plus soignée dans la ligne d’une spiritualité 


7 


apostolique. Dans ce but, chaque enseignement présenté au 
postulat du point de vue de la perfection humaine et chré- 


tienne, puis au noviciat du point de vue de l’ascétisme 
religieux, devra être présenté de nouveau au Grand Juvé- 
nat dans sa dimension apostolique. Si nous entrons dans 
un temps de spécialisation extrême où chaque activité indi- 
viduelle nécessitera une préparation absolument différente 


en empruntant des moyens totalement différents, la religieuse  ,:. 


aura alors besoin d’être protégée des dangers de l’indivi- 
dualisme et de la recherche personnelle, en apprenant, en pra- 
tiquant et en voyant dans sa signification spirituelle la plus 
profonde, l’esprit d’équipe comme un aspect de la vie com- 


 mune. 


Si nous voulons que la jeune religieuse base sa vie spiri-- 


tuelle sur les Écritures, la liturgie et les grands dogmes de. 


la foi, plutôt que sur un cantique sentimental, les statues 


phosphorescentes, et le dernier best-seller spirituel, il nous 


faut alors la jeter dans l’Écriture et l’enraciner dans la 
liturgie. Nous avons surtout besoin de lui montrer combien. 
le dogme, la morale et la théologie spirituelle sont liés et, 
lui donner quelques bases solides sur lesquelles elle pourra 
adapter ce qu'elle lira plus tard. Nous devons la laisser 


“affronter quelques-uns des problèmes de la vie en communauté 


des professes dans un moment où elle peut en parler avec 
la maîtresse qui la connaît et qui a le temps et dont le rôle est 


de la guider. 


Vous comprendrez, j'en suis sûre, que le noviciat n’est pas 
assez long pour tout ceci ? Tout cela ne pourra même pas 
être totalement achevé au Grand Juvénat et il est insuffisant 
que la jeune religieuse apprenne, même parfaitement, la 
théorie au Grand Juvénat : elle aura besoin que vous, supé- 
rieures locales, lui montriez au jour le jour, comment la 
pratiquer. Qu'elle soit plus ou moins retardée, il y aura 
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toujours une première année qui fera appel à votre patience, 
mais au moins vous devrez centrer votre effort sur l’applica- 
tion pratique sans devoir enseigner en même temps la théo- 
rie. 


Puis-je me répéter : cette période est considérée nécessaire 
par Rome, que la jeune religieuse ait ou non fini ses études 
universitaires. En fait, on dit qu’elle est encore plus nécessaire 
si elle entre avec un niveau élevé de culture intellectuelle 
et professionnelle, afin que sa formation spirituelle atteigne 
ce même niveau. Ces deux ans ont leur équivalent dans la 
formation d’un religieux. Sur une période qui va de huit à 
quatorze ans les religieux ont, en plus des cours de théologie 
morale et ascétique, de longues séries de sermons, conféren- 
ces, instructions, ce qui additionné fait bien plus que ce qui 
est proposé aux religieuses. Cette formation ne porte pas 
tellement sur leur ministère que sur leur propre vie religieuse ; 
et s’il est vrai que les nécessités de l’esprit ne connaissent pas 
la différence des sexes, il est certain que ce qui est démontré 
bon et utile aux religieux n’est pas moins nécessaire aux 
religieuses. 

Oui, vous pouvez me dire cependant, que dans le cas des 
religieux, les longues années de formation spirituelle et intel- 
lectuelle n’en font pas infailliblement un saint religieux. Il 
y a des cas de faillite spirituelle, même ici. C’est maheureuse- 
ment vrai. Et ceci prouve que la volonté reste libre. Jamais 
une formation en cette matière ne fera un saint. Dieu seule- 
ment peut nous faire saints. Tout ce que le religieux lui-même 
peut faire, c’est de se disposer et de mériter le don de ia 
grâce qui lui apporte la sainteté et le remplit de vertus infu- 
ses. Et tout notre pouvoir consiste à créer les conditions 
les meiïlleures pour que le religieux puisse être disponible 
à l’action de Dieu. Soit dit en passant, c’est précisément le 
bien commun de nos communautés religieuses, de même que 
c’est l’atout de la société en général de rassembler les con- 
ditions qui rendent facile et possible la pratique de la vertu. 
Le Dieu auquel nous cherchons à nous unir ne change pas; 
la nature de la sainteté et de la vertu ne changent pas ; mais 
les conditions dans lesquelles nous pouvons les rechercher 
changent, et c’est pourquoi vous et moi combattons aujour- 
d’hui pour donner à nos jeunes Sœurs des conditions qui 
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puissent les rendre plus disponibles à l’action de Dieu en elles. 
Et cette suggestion d’aider nos Supérieures majeures à établir 
et à promouvoir notre programme de Grand Juvénat est un 
appel à notre charité personnelle, À notre amour de Dieu et 
de nos sœurs, et À notre dévouement au bien commun de 
nos communautés. 

Ainsi le Grand Juvénat est absolument nécessaire pour 
donner à nos jeunes religieuses plus de temps, c’est-à-dire 
au moins deux ans supplémentaires, À consacrer à l’ins- 
truction et à la lecture spirituelles, au silence et à la médita- 
tion d’une maison de formation, sous la direction personnelle 
d’une maîtresse, et à une incorporation dirigée et graduée à la 
vie de la communauté. Ce même Grand Juvénat est nécessaire 
aussi pour permettre à la jeune religieuse de prolonger ses 


x 


études. Et ceci m’amène à vous donner ma troisième raison. 


Le Grand Juvénat est nécessaire 
pour augmenter la formation professionnelle. 


J'espère que vous comprendrez que ce mot « professionnel » 
ne signifie pas pour moi un petit bagage de « trucs » tech- 
niques consistant à savoir secouer un thermomètre sans le 
casser, ou à guider la main d’un enfant pour lui apprendre 
à écrire les majuscules. Toutes ces petites habitudes peuvent 
être démodées demain lorsque nous prendrons la température 
en maniant un interrupteur d’une salle centrale de contrôle, 
et lorsque les machines d’apprentissage se chargeront de tra- 
vaux aussi routiniers que l'écriture, à supposer que dans le 
futur on ait besoin d’un stylo. Par « formation profession- 
nelle » nous entendons toute la culture intellectuelle et tech- 
nique qui rendra nos sœurs enseignantes, infirmières ou assis- 
tantes sociales capables de tenir leur place avec dignité et 
efficacité apostolique parmi les autres professionnelles de leur 
métier. 

Que sera une telle culture ? Il est difficile de savoir si je 
devrais poser la question « quelle sera cette culture ? » ou 
bien « quelle est cette culture ? », car la culture dont nos 
religieuses auront besoin demain est celle que nous devons 
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leur donner aujourd’hui. Cela me paraît tellement évident, que 
j'ai presque honte de la poser en ces termes; mais n’est-il 
pas vrai que nous sommes tentées de donner l'éducation qui 
convenait à la période qui nous précède ? Nous connaissons 
mieux cette période et nous sommes plus à l’aise avec elle. 
Cette adaptation confortable au passé va à l'encontre du 
courage chrétien qui nous oblige à tehir compte du futur. 
Et le futur de la religieuse durera longtemps, plus longtemps 
que le professeur laïc. Ainsi, si vous pensez à la formation 
d’un professeur de l’école primaire aux États-Unis, vous 
pensez à une personne dont on peut craindre que sa carrière 
 d’enseignement se limite à cinq ans. Vous pensez aussi 
à un système qui, en cas de besoin, engage un certain nombre 
de professeurs auxiliaires, quitte à les renvoyer dans quelques 
années vendre des tuyaux dans les magasins, pour mettre à 
leur place des personnes plus compétentes. Mais vous ne 
pouvez pas agir ainsi avec les religieuses. Plaise à Dieu que . 
celles que nous formons actuellement fêtent les noces d’or de 
leur jubilé et restent dans l’enseignement. Ainsi cela veut 
dire que nous devons prévoir maintenant ce que seront les 
nécessités de cette profession pour le- prochain demi-siècle. 
Ne pas le faire serait un péché contre la prudence, la partie 
de cette vertu que nous PPEIGDer DIEVONACES ou la qualité 
de voir loin. - 

Et maintenant, vous pensez peut-être : « Très bien, mais 
nous sommes dispensées de pratiquer la prévoyance, car s’il 
y a une chose dont nous pouvons être sûres dans notre 
société c’est que nous ne pouvons pas dire ce que l'avenir 
nous réserve. » C’est vrai que nous pouvons difficilement 
imaginer les changements qu’apportera le prochain demi- 
. siècle, mais la plupart d’entre vous êtes convaincues que les 
changements à venir se feront d’une manière si rapide et si 
drastique que nous ne pouvons pas les imaginer maintenant, la 
vertu de prudence nous oblige seulement à prévoir que la 
société évoluera. Et comment voulez-vous former quelqu'un 
pour une société où les nécessités pour lesquelles vous l’aurez 
formée risquent d’être balayées par quelque nouvelle invention, 
où les bribes de connaissance seront démodées presque au 
moment même où elles auront été laborieusement acquises. 


Ce n’est pas aussi difficile que cela en a l’air. Il s’agit natu- 
rellement d’une formation à une re-forme. Et cela, appliqué 


à 
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à notre problème d'éducation des professeurs, signifie que 
vous avez à façonner des femmes libres, des femmes qui ont 
suffisamment de ressources en elle-mêmes pour dominer les 
changements de demain, et qui ne seront pas emportées par‘ 
eux. Le philosophe Whitehead a dit quelque part que si 
dans les anciennes sociétés, une personne fixée à un travail 
fixe était une bénédiction, dans l’avenir elle sera un danger 
public. On pourrait dire la même chose des religieuses pour 
n'importe laquelle des activités qu’elles auront à exercer 
demain. 


La religieuse sera une femme dans une société où les 
femmes parviennent lentement mais sûrement à un statut pro- 
fessionnel plus élevé, à plus d'instruction, à plus de respon- 
sablités. Une Sœur professeur, une Sœur infirmière, une 
Sœur assistante sociale devra être respectée et considérée. 


Il devra y avoir quelque chose qui la mette automatiquement : 


au-dessus des autres même à l’intérieur de sa profession et 
qui sera sensible aux autres. Nos religieuses d’hôpital ont 
maintenant à faire face à un problème vraiment terrible 


l'administration et le gouvernement de nos hôpitaux, la di- 


gnité de l’état religieux, et les véritables nécessités de notre 
apostolat dans le domaine de la santé demandent que ce soit 
une religieuse qui prenne la direction sur tous les plans et 
à chaque étage où elles travaillent. Mais ce rôle de comman- 
dement est confronté, tous les jours davantage, avec un laïcat 
indépendant et bien formé qui demande que le respect à 
l'égard des religieuses soit basé sur quelque chose de plus 


que sur les accidents (à leurs yeux) que sont le port de l’habit 


religieux ou la propriété des hôpitaux. Quelques communau-. 
tés, naturellement, ont relevé le défi, mais beaucoup des per- 
sonnes autorisées dans ce domaine pensent qu’à moins que 
les religieuses hospitalières repensent leur rôle dans un sens. 
apostolique et fassent tout leur possible pour joindre à l’au- 
torité qu’elles essayent de maintenir, une supériorité spirituelle, 
culturelle et technique, nous allons perdre inévitablement le 
contrôle des hôpitaux où notre influence est condamnée à 
décliner. La crise qui nous atteint déja dans les hôpitaux 
attendra quelques années avant de commencer dans les éco- 
les, mais elle viendra inévitablement. En 1971, aux États- 
Unis, selon le rythme actuel d’accroissement, les professeurs 
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laïcs nous surpasseront en nombre. À cette époque-là, on 
pourra fonder autant d’ « équipes d'enseignement » qu’on 
voudra dans les écoles comme il y en a actuellement dans les 
hôpitaux. Si nous voulons prendre la direction de ces équipes, 
en être les professeurs-maîtres, comme je pense que vous le 
souhaiterez, nous ne pourrons l’assumer que grâce à une 
meilleure compétence professionnelle; ëêt c’est maintenant, 
et non pas en 1971, qu’il est temps de commencer à l’édifier 
chez nos religieuses. 


Une compétence professionnelle de cette sorte semble partir 
du fait que lorsqu'une religieuse enseigne, elle accomplit 
un travail public demandé par l’Église, ce qui est absolu- 
ment comparable à l'Office divin chanté par le moine ou la 
religieuse contemplative qui sont mandatés par l’Église pour 
la prière publique. Le P. Gambari a éclairci pour nous ce en quoi 
le mandat d’une Sœur enseignante ou d’une hospitalière ou 
d’une assistante sociale est plus important que celui de 
l'Action catholique. Comment ce travail mandaté par l’Église 
peut-il être parfaitement exécuté? A notre connaissance la 
perfection de notre préparation à l’enseignement dépendra 
à coup sûr de deux, et seulement deux facteurs. 

Et de ces deux, le premier est certainement le plus impor- 
tant. Nous sommes les témoins sur ce continent de l’ascen- 
sion étonnante des grades exigés pour le professorat. Cela 
vient de l'accroissement des connaissances elles-mêmes, et 
aussi de l’intérêt sans précédent que le citoyen moyen porte 
aux problèmes de nos écoles, ainsi que de la terrible pression 
qu’exercent les agences professionnelles. Notre culture occi- 
dentale veut honorer, considérer le professeur, comme quel- 
qu’un qui est « savant ». Mais les gens moyens deviennent 
eux aussi savants. On estime à 60 7, dans quelques-unes de 
nos paroisses résidentielles de grandes villes, le nombre des 
parents qui possèdent des diplômes universitaires. La moyenne 
de l’instruction dans l’un de nos États vccidentaux (et c’est 
presque incroyable Iorsqu’on pense que cette moyenne com- 
prend les jeunes, les vieux, les intelligents, les minus, les 
prisonniers, les internés des hôpitaux psychiatriques, etc.) 
atteint une scolarité d’une douzaine d’années. Nous ver- 
rons dans un avenir très proche treize ou quatorze années 
de scolarité devenir aussi communes que le baccalauréat, 
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et entrer dans les programmes, au moins aux États-Unis, 
de l’enseignement libre. Tout cela veut dire qu’à moins que 
la société choiïsisse (et elle ne le voudra pas) de dévaluer 
sa conception historique du professeur, en qui elle voit un 
membre d’une profession libérale et non un technicien, comme 
un coiffeur, un mécanicien ou un sténographe, il faudra que 
les professionnels du savoir en sachent plus que leurs élèves. 
Ce sera au cœur même de notre culture que s’exercera alors 
une formidable exigence d'amélioration de la valeur de nos 
professeurs. Cette exigence ne se ferait-elle pas sentir que le 
besoin n’en serait pas moins là. Tout ce que nous venons de 
dire au sujet de la civilisation pour laquelle nous devons 
préparer spirituellement la religieuse suggère qu’il nous faut 
également la préparer intellectuellement. L'ambiance cultu- 
relle dans laquelle nous enseignerons sera essentiellement 
païenne. Le naturalisme et le laïcisme se rencontrent à chaque 
page des ouvrages que nous sommes obligés d’utiliser, non 
seulement dans les établissements laïcs, mais même dans 
les Universités religieuses. À chaque page d’un journal ou 
d’un hebdomadaire, au moins une demi-douzaine d’hérésies 
nous sautent aux yeux. La charité intellectuelle que nous 
portons aux enfants que nous élevons demande que nous 
soyons capables de faire face à ces hérésies et d’emporter 
la victoire sur le champ de bataille de leur esprit. L'industrie 
pornographique dépense un billion de dollars par an dans nos. 
pays pour avilir les esprits, et nos enfants catholiques n’é- 
chappent pas à cette influence. Nos rapports avec eux devront 
être capables de communiquer la spiritualité et la pureté que 
nos vies représentent, si cette communication peut s'établir 
simplement au niveau de l’expression. Pour parler simplement, 
nos religieuses ne pourront pas parler aux élèves à moins 
que d’abord nous leur ayons appris à communiquer d’une 
manière plus claire, plus attrayante et plus convaincante que 
celle de la publicité, de la radio et des speakers de la TV 
qui eux aussi élèvent nos enfants pendant plus d’heures de 
veilles que nous ne pouvons leur consacrer. 

Nos temps sont, sans aucun doute, païens et laïcs, cepen- 
dant il y a des signes d’éveil religieux, et il y a une recherche 
en ce sens dans tous les secteurs de l’éducation. Cela nous 
suggère que nous pourrons avoir des occasions à saisir. Si 
elles en sont capables, les religieuses auront la possibilité de 
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participer à toutes sortes de groupements professionnels et 
même de les influencer. Puis-je poser une quéstion ? Que se 
passerait-il si la semaine prochaine dans cinq cents villes des 
États-Unis et du Canada, cinq cents directeurs d’écoles pri- 
maires appelaient au téléphone les supérieures d’autant d’é- 
coles catholiques et leur disaient : « Ma Sœur, nous, les 
professeurs, pensons que nous ferions ici un meilleur travail 
en faisant passer des valeurs morales et spirituelles. Pouvez- 
vous nous envoyer deux de vos professeurs pour en parler 
avec nous? Nous aimerions aussi qu’ils nous parlent un peu 
de ce que vous pensez de la séparation de l’Église et de 
l'État. » Vous pouvez pensez : « Cette question est insensée, 
cela n’arrivera pas. » Je veux bien; mais je me demande s’il 
y à une personne dans cette salle qui serait heureuse que cela 
arrive la semaine prochaine. Ce serait une occasion merveil- 


leuse, théoriquement. Mais je frémis à la pensée de ce qui 


arriverait, en pratique. Nous n’avons pas préparé la religieuse 
moyenne à cette sorte de rencontre intellectuelle. Et sans 
chercher à savoir comment nous aurions fait autrefois, je 


vous demande maintenant, ne pouvons-nous pas nous pré- 


parer à cela dans l’avenir ? 


Une autre occasion. 


Nous avons un autre moyen d’influencer notre temps par 
le truchement des principes chrétiens sociaux. Nous en avons 
déjà beaucoup entendu parler. Ce qu’on ne nous a pas assez 
dit, c’est tout ce que le professeur d'école primaire doit 
savoir au sujet de la vie civique, de la justice nationale et 
internationale, dans un monde où toutes les semaines des 
nouvelles nous obligent à nous reporter à un atlas simple- 
ment pour savoir où se trouvent les pays au sujet desquels 
il nous faut avoir une opinion. Lorsqu'on regarde les besoins 
des pauvres du monde entier, la conclusion semble inévitable 
que ce siècle sera celui du communisme si nous n’en faisons 
pas celui de la compassion. J’allais dire le siècle de la justice 
sociale, mais ce serait insuffisant. C’est peut-être cette part 
spécifique que Dieu demande aux religieuses enseignantes. 
Ainsi beaucoup d’entre nous ont été fondées pour le service 
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des pauvres. Nous avons été créées tout exprès pour les 
œuvres de miséricorde. Je pense qu’on pourrait dire qu’ac- 
tuellement l’œuvre de miséricorde à la fois la plus importante, 
la plus nécessaire et jusqu’à maintenant, la plus négligée est 


celle d'enseigner les œuvres de miséricorde. Nous, religieuses, 


avons toujours éprouvé de la compassion. Et ce qu’une … 


période de formation plus longue pourrait apporter serait 


d’en faire une compassion informée — une compassion à. 


l’égard des malheureux du monde, établie sur une connais- 
sance exacte de leur condition —, et en même temps sur la 
connaissance exacte de ce que. nous pouvons et devons faire 
pour eux. 


Vous vous demandez maintenant : par quelle sorte de pro-. 


gramme de formation intellectuelle le Grand Juvénat pour- 
rait-il offrir aux religieuses la possibilité de remplir tous ces 
buts ? Une simple conférence comme celle-ci ne peut traiter de 


la question du curriculum, encore qu’un curriculum suggestif 


ait été établi. Il s’agit de l’Everett Report qui est À votre 
disposition si cela vous intéresse. Ce curriculum a été établi 


pour être enseigné aux Religieuses pendant une période de 


formation. Il a été combiné de manière à ce que la formation 
académique et la formation spirituelle, loin de se gêner et de 
se neutraliser mutuellement, soient délibérément présentées de 
telle sorte qu’elles se renforcent et s’enrichissent réciproque- 
ment. Encore une fois, n’est-ce pas, le moment d’entrer dans 
le détail n’est pas encore venu, maïs cette conférence serait 
incomplète si je ne vous disais pas que l’éducation du Grand 
Juvénat ne doit pas se borner à être une instruction de qua- 
lité supérieure. Elle devra se fondre avec la formation spiri- 
tuelle pour culminer en ce que nous avons appelé une « for- 
mation totale ». 


Si vous demandez quels sont les buts spécifiques de l’édu- 
cation des religieuses, nous pouvons répondre, très briève- 
ment : le programme de formation professionnelle devrait 
donner à la religieuse un minimum de compétence théolo- 
gique, assez pour qu’elle puisse continuer toute seule. I 
devrait l’introduire à la méthode et aux sources de la philo- 
sophie, et les mettre assez à sa portée pour qu’elle sache 
comment résoudre les problèmes de vie et tout ce qui se 
soumet À cette discipline. Ce programme devrait rendre la 
sœur capable d'échanges et de rapports avec des personnes 
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cultivées. Sa formation en culture littéraire, scientifique, 
mathématique, artistique devrait être celle des gens élevés 
dans un milieu ouvert et lui permettre de s'améliorer dans 
ces domaines. Elle devrait avoir une spécialité d’une espèce 
ou de l’autre sur laquelle elle puisse construire. Elle devrait 
savoir comment enseigner aussi bien que quoi enseigner. 


La formation de nos Sœurs était beaucoup trop basée autre- 
fois, je pense, sur la mesure exacte des années et des heures 
à y consacrer et à évaluer le minimum requis pour obtenir 
le diplôme et l’approbation de l’état, en jugeant d’ailleurs que 
de tels certificats étaient une barrière désagréable imposée 
par les ennemis de la religion, et que la plus grande vertu 
de notre part consistait à en faire le moins possible. Si vous 
demandez alors, à quel niveau d'instruction la formation du 
Grand Juvénat devrait élever les religieuses, nous devons pen- 
ser à ce que demande l’État au niveau du professeur d’école 
primaire, et à ce qu’il est souhaitable que nous montrions 
afin que nous ne paraissions pas inférieures ; mais ce qui est 
encore beaucoup plus important c’est ce que nos religieuses 
doivent savoir pour exercer leur apostolat selon que les 
besoins de l’Église le demandent. Dans l'intérêt de l’Église et 
pour ce qu’elle doit savoir, il est difficile de voir comment 
nous pourrions situer le seuil de formation du grand Juvé- 
nat au-dessous du baccalauréat. Du moins c’est le but géné- 
ralement admis dans mon pays. Savoir comment inter- 
préter cela en fonction de vos différents brevets et du 
baccalauréat me paraît, à moi, un peu mystérieux. Ici, 
comme aux États-Unis, je sais qu’il y a beaucoup de diff- 


cultés sur le chemin, et il y faudra une collaboration entre 


les communautés, et entre les Universités et les commu- 
nautés. Les difficultés ne sont pas des obstacles, et ce que 
nous, religieuses, voulons faire pour de bon, aucune puissance 
de la terre ne nous empêchera de le faire, et Dieu nous aidera 
contre les puissances des ténèbres. 


Quelques objections. 


Nous avons relevé les difficultés. C’est le moment maiïnte- 
nant de les examiner en détail. Elles peuvent être d'ordre 
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pratique, idéologique, personnel. Prenons-les dans cet ordre. 

La difficulté pratique réside dans le manque de religieuses. 
Ce serait un véritable miracle et qui mériterait une cano- 
nisation, probablement la vôtre, si personne, dans cette salle, 
n’avait commencé à se dire, lorsque j’ai brossé un tableau 
attrayant du Grand Juvénat et de sa formation qui nécessite au 
moins deux ans : « Tout cela est bien, mais le manque de reli- 
gieuses ? Comment pouvons-nous nous permettre cela en face 
de toutes les demandes qui nous viennent de nos écoles et de 
nos hôpitaux ? Comment pouvons-nous retirer des œuvres des 
religieuses alors que nous en manquons tellement que nous ne 
savons pas vers qui nous tourner ? » | 

Cela est le problème général. Nous avons visité environ 
deux cents maisons mères pour ce travail de formation des 
Religieuses, et je n’ai pas encore rencontré une Supérieure 
majeure qui admette qu’elle ait une religieuse en trop. Je 
doute qu’il y ait une religieuse en trop dans tous les États- 
Unis et le Canada. Je n’ai jamais rencontré un évêque qui 
ne juge pas qu’il y avait quelque chose d’exceptionnel dans 
sa situation qui rende le manque de religieuses particulière- 
ment éprouvant et que ses écoles avaient tout spécialement 
besoin d’aides supplémentaires. Ce manque est dû à l’aug- 
mentation de la population, naturellement. Il n’est pas dû 
au Mouvement de Formation des Religieuses. Si nous ne for- 
mions pas du tout nos religieuses et envoyons même nos 
postulantes remplir les postes, on en manquerait encore. En 
fait, la pénurie serait pire, et c’est une des raisons de pre- 
mière urgence de la Formation des Religieuses d’éviter une 
pénurie bien plus grave causée par la diminution des voca- 


tions. 


Il ne s’agit pas de nier la pénurie vraiment désespérante 
des religieuses dans tous les secteurs, ce qui nous oblige à 
demander à des religieuses à moitié malades et à des reli- 
gieuses qui devraient se retirer de rester dans le harnais, cette 
pénurie interfère avec les besoins d'expansion et elle signifie 
qu’il y a des écoles, des orphelinats et des hôpitaux qui ne 
peuvent pas être ouverts parce qu’il n’y a pas de religieuses. 
Ce n’est pas malgré cela que nous devons garder les reli- 
gieuses en Grand Juvénat mais à cause de cela. Si nous 
croyons qu’à chaque époque, le Saint-Esprit envoie des voca- 
tions en proportion de nos besoins, alors, bien que nous 
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n'ayons pas pu prévoir l'accroissement de la population, le 
Saint-Esprit l’a sûrement fait, et les vocations étaient là. Que 
jusqu’à un certain point ces vocations n'aient pas eu de 
suite, le fait est que nous n’avons pas su attirer les jeunes 
filles et cela devient un problème pour nous d’avoir des 
religieuses qui sauront les attirer. Après tout, c’est le Saint- 
Esprit lui-même qui a proposé, par ce mouvement, une ré- 
ponse à la crise des vocations en demandant le renouvelle- 
ment et l'adaptation de la vie religieuse. Et de tout ce 
mouvement, le P. Gambari disait récemment que la formation 
en est la partie la plus importante. 

_- C’est dans le même esprit que le P. Gambari disait -aussi, 
en réponse à l’ohjection du manque des vocations, qu’à mesure 
que le besoin des sœurs augmente, le besoin de sœurs bien 
formées augmente aussi. Il nous faut des religieuses qui 
attireront les vocations. Il nous faut des religieuses qui 
voudront se donner davantage aux œuvres de miséricorde. 


Il est absolument évident que nous n’avons pas assez de 
religieuses. D'un autre côté, je pousserai l’audace jusqu’à 
dire que nous en avons eu trop; et que nous avons gaspillé 
des ressources humaines. Puis-je donner un exemple de ce 
que j’avance? Je pense à une mission installée pas loin d’ici, 
mais que je ne nommerai pas. Là, l’apostolat des Pères est, 
bien qu'ils soient peu nombreux, extrêmement fructueux, et 
chacun fait le travail de dix. Ils forment des catéchistes, 
fondent des écoles, des dispensaires, des coopératives ; ils col- 
laborent avec des mouvements internationaux; ils repré- 
sentent l’Église avec dignité et efficacité. Il n’en est pas de 
même pour les religieuses, et c’est vrai autant des mission- 
naires que des autochtones. Elles sont désespérément pauvres, 
leur travail rencontre de moins en moins de succès, il est pres- 
que impossible de trouver des vocations sur place et les pertes 
sont nombreuses. Et tout cela est vrai, bien que les religieuses 
soient plus nombreuses que les prêtres. Dans le monde entier 
il y a plus de religieuses que de prêtres, c’est bien ce qu’on 
attend de la dévotion du sexe féminin; et cette phrase 
s'appuie sur lé principe : lex orandi lex credendi. Proportion- 
nellement à leur nombre, les religieuses réussissent moins 
parce qu’elles sont moins bien formées. Ce n’est pas une 
critique à l’égard des religieuses, le contraire serait un miracle 
que nous n’avons pas le droit d'attendre, 
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Mais pouvons-nous aujourd’hui ne pas demander si l’on 
peut oser continuer ainsi ? Si une grosse somme d'argent 
nous était léguée et que nous la gardions pour les besoins 
futurs de la communauté dans un coffre-fort au lieu de la. 
confier à une banque pour en recueillir les intérêts, nous 
dirions que c’est une violation de la pauvreté. Si nous possé- 
dions quelque engin mécanique qui ne serait jamais huilé, 
réparé ni repeint, mais dont on se servirait indéfiniment jus- 
qu’à ce qu'il devienne inutilisable, bien plus tôt qu’une 
bonne machine, nous dirions que c’est une violation de la 
pauvreté. Mais si nous avons un esprit humain, des talents 
humains qui nous sont confiés par Dieu pour être utilisés au. 
service de l’Église, c’est là une ressource qui doit être 
beaucoup plus soigneusement développée, nourrie et ménagée 
que n'importe quel matériel. Toutes les religieuses ne sont 
pas aussi douées, naturellement, et elles peuvent se dévelop- 
per seulement sur certains plans, mais si un don quelconque 
qui pourrait être consacré au service de l’Église est laissé 
en friche, je me demande si ce n’est pas à ce moment-là 
que nous gaspillons les ressources les plus précieuses de la: 
communauté et de l’Église. La religieuse ne peut évidemment 
pas le dire. Quand elle se donne tout entière à son état et 
qu'elle se remet elle-même entre nos mains, elle n’a plus 
rien à donner; et que ses dons soient épanouis ou laissés en' 
 friche, elle les a donnés au service de Dieu dans l’obéissance; 
sa responsabilité est donc hors de cause. Mais nous dirigeons 
plus ou moins la politique Commune, ne serait-ce qu’en y 
appartenant, et nous ne pouvons pas dire que notre respoñ- 
sabilité soit limitée. Et c’est précisément à cause des œuvres 
de la communauté que nous devons avoir le Grand Juvénat. 
Et il n’est pas question de « retirer » des religieuses aux 
œuvres, et de les en « maintenir » éloignées, quand nous 
devons les garder en vue de les former pour ces œuvres. 
Ces malheureuses expressions sont malfaisantes par elles- 
mêmes. C’est comme si nous parlions de maintenir un prêtre 
loin du ministère de la confession pour lui permettre une 
formation en théologie morale, et de le retirer du ministère 
pendant l’année de Pastorale. 

Si ce n’était pas pour les œuvres, alors pourquoi y avons- 
nous envoyé tout de suite nos religieuses, avant qu’elles y 
soient réellement préparées ? En partie, je crois, à cause de 


256 | ADAPTATIONS DE LA VIE RELIGIEUSE 


ce qu’on appelle le culte de l'immédiat. Nous avons répugné 
à subir l'effort présent, la tension et l’austérité par amour 
de la moisson ultérieure d’un petit troupeau. Et il est curieux, 
n'est-ce pas, que nous qui avons déjà consacré nos vies 
entières à ce principe, devions aussi sacrifier les facilités du 
présent à l’amour de la gloire à venir. L’hérésie de l’immé- 
diat est la racine psychologique de tout péché réfféchi, parce 
que, comme vous le savez, il n’est pas possible métaphysi- 
quement de choisir le mal pour le mal. Nous ne choisissons 
jamais l’enfer. Nous disons « c’est dans très longtemps .». 
Et le plaisir immédiat est meilleur que son contraire. 


Un faux sacramentalisme. 


L’hérésie du faux sacramentalisme s’allie à celle de l’immé- 
diat. À ce sujet, aucune de nous, religieuse, n’oserait dire ce 
que dit le cardinal Larraona. Je cite le P. Gambari : 


En différentes occasions, le. Secrétaire de la Sacrée Con- 
grégation a exprimé le désir que soit éliminé immédiatement 
et pour toujours, tout déplorable esprit d’improvisation, tout 
faux sacramentalisme, qui font croire que les vœux et l’ordre 
de la supérieure rendent la religieuse, ex opere operato, ca- 
pable de n'importe quelle œuvre d’apostolat et capable de 
s'acquitter de n'importe quel devoir sans aucune préparation. 
Au contraire, le P. Larraona nous rappelle que confier à une 
religieuse une charge ou une œuvre pour laquelle elle n’a 
pas été suffisamment formée est la mettre en danger et lui 
faire courir le risque d’être déformée... De cela nous pouvons : 
donc conclure que le Grand Juvénat n’est pas un conseil maïs 
une obligation. 


Donc, s’il nous faut éviter le faux sacramentalisme, et évi- 
ter aussi de rendre un culte à l'immédiat, il est indéniable 
que c’est un sacrifice pour nous. Cela entraîne pour la 
Maison Mère des sacrifices pour donner les moyens de pren- 
dre soin des jeunes sœurs deux ans de plus. Cela entraîne 
des sacrifices de la part de ces jeunes religieuses pressées d’en- 
trer dans la vie active. Mais nous ne nous arrêtons pas à cela 
puisque ce discours s'adresse maintenant aux personnes qui 
feront les plus grands sacrifices : vous. 
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La Supérieure générale se condamne elle-même à deux, 
trois ou quatre ans de torture raffinée, car elle va aller de 
mission en mission et d'hôpital en hôpital pour examiner les 
pires espèces de crises de personnel, les religieuses travaillant 
trop dur, les services qui fonctionnent mal, les relations 
humaines tendues; et tout cela à cause de l’absénce de quel- 
ques jolies jeunes religieuses qu’on va enfermer dans la 
Maison Mère et plonger dans des livres. Elle recevra la nuit 
des appels à longue distance qui lui diront : « Cette école. 
va fermer à moins que nous ayons une novice de seconde 
année pour lundi », et elle répondra : « Les novices de 
seconde année ne sont pas prêtes. » Puis elle essaiera de 
retourner dormir. 

Mais après les Supérieures majeures, ce sera vous, les 
Supérieures locales, qui en souffrirez: Vous vivrez dans 
l'effort, et tous les jours vous aurez une foule de problèmes 
qui nd du fait que vous n’avez pas assez de reli- 
gieuses. Les curés n’aimeront pas cela. Les religieuses risque- 
ront de ne pas le comprendre, sans que vous le leur ayez 


expliqué. Et même après que vous le leur ayez expliqué, il y 


aura l’inquiétude de savoir comment les jeunes sœurs, après 
leur formation, s’adapteront à la communauté. Mais lors- 
que vous aurez passé à travers toutes ces tensions, lorsque 
vous aurez balayé toutes les craintes et converti tous ceux 
qui doutent, lorsque le programme des jeunes aura été achevé, 
et que vous parviendrez à votre terme, une autre récoltera 
ce que vous aurez semé dans les larmes. Et votre récom- 
pense sera grande dans les cieux. 


Mais il y a une autre difficulté, que nous avons appelée 
idéologique. 

La difficulté idéologique dépend de notre souci concernant 
l'esprit de communauté. Maintenant nous décrivons l'esprit de 
notre propre communauté, l’humilité, la simplicité, l’obéis- 
sance et la bonne volonté à prendre sa part des travaux ma- 
nuels, toutes ces vertus sont bien caractéristiques pour nous. 
Qu'est-ce qui adviendra de tout cela lorsque le Grand Juvé- 
nat sera ajouté au noviciat ? Elles devraient toutes être 
renforcées. Faisons-en le tour et voyons pourquoi. 


Humiciré. Serons-nous moins humbles lorsque nous serons 
mieux formées ? Alors, sous prétexte d’être vraiment humbles 
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de notre savoir, nous devrions être illettrées. Et afin d’avoir 
l'humilité de l'esprit, nous devrions avoir commis de gros 
péchés. Cela n’a pas de rapport, et l'humilité ne dépend pas 
de ces sortes de perte et d’amoindrissement, qu'elles soient 
de l’esprit, de la personnalité ou de la situation. Si la reli- 
gieuse est fière de son intelligence ou de sa science, c’est 
qu’elle n’a pas appris ou a oublié que ce sont des dons de 
Dieu. Il y a déjà de l'ignorance dans cette idée. Il ne s’en- 
suit pas du tout qu’il vaudrait mieux pour nous éviter l’or- 
gueil intellectuel en étant ignorantes. Nous l’éviterons beau- 
coup mieux en sachant que notre intelligence appartient à 
Dieu, qu’elle est en soi excellente, qu’elle doit être cultivée, 


et tournée vers lui, qu’une religieuse doit en user avec grand - 
) 


soin car elle est consacrée à Dieu et ne lui appartient plus, 
à elle. Elle doit pratiquer la pauvreté à cet égard. Vraiment, 
plus ces jeunes sœurs, apprendront et réaliseront tout ce 
qu’elles ont à apprendre, plus elles seront dans l'humilité. 
Qui, après tout, est si difficile à mener, si profondément 
orgueilleux, que celui qui pense qu’il n’a plus rien à appren- 
dre ? Et cette attitude ne vient-elle pas plus vraisemblable- 
ment de l’ignorance que de la science ? Nous avons toutes 
souffert une fois ou l’autre de celles qui sont obstinément enté- 
tées, et je pense que vous serez d'accord que plus elles sont 


- ignorantes, plus il est impossible de les diriger et plus il y a 


de l’orgueil dans leur attitude, parce qu’une estime de nos 
propres opinions qui serait tout à fait disproportionnée avec 
leur valeur réelle est certainement de l’orgueil intellectuel. 


Ces religieuses cultivées seront-elles disposées à prendre . 
part au travail manuel ? Elles le seront, et le sont déjà, davan- 


tage. Mais hâtons-nous de dire que le travail domestique 


prend de moins en moins de sens maintenant que tout travail : 


ménager devient automatique et que les femmes des plus 
hautes classes sociales suppriment leurs domestiques et tirent 
fierté de manier elles-mêmes les commandes de jeur cuisine. 
Ce n’est guère une question d’humilité. Cependant, il y aura 
toujours des travaux domestiques à faire dans nos maisons, 
et il faudra faire appel à la générosité et À l'esprit d'équipe. 
Et sans regarder à leur degré intellectuel, les jeunes hésite- 
ront entre la tentation de tirer orgueil de leur générosité et 
la tentation opposée de penser que leur tâche personnelle 
est plus importante que le travail de communauté qui de- 
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mande un effort de toutes. Les luttes réelles que les jeunes 
religieuses subissent à ce sujet n’ont rien à voir avec la 
noblesse intrinsèque du travail à effectuer; elles viennent du 
fait que partout dans notre vie conventuelle, il n’y a pas assez 
de temps pour tout ce qu’il y a à faire. C’est précisément 
pour les aider dans les problèmes comme ceux-ci que la for-. 
mation du Grand Juvénat est proposée. Ici, je pense, c’est 
l’occasion de leur faire voir ce qu’est un apostolat de com- 
munauté. Alors, aussi longtemps qu’il y aura des fenêtres 
à laver pour nous Sœurs, ces fruits d’une formation aposto- 
lique supérieure seront plus disposées à les laver. Mais je dois 
vous avertir qu’une d’entre elles parmi les plus brillantes 
inventera une machine à laver les fenêtres, et que cela sera 
alors une adaptation, non une innovation. 


SIMPLICITÉ. Est-ce que les diplômées du Grand Juvénat 


seront simples ? Eh bien, la simplicité, comme l'humilité, 


ont peu de choses à voir avec le degré de culture. Mais le 
mode d'éducation? Oui, qu'est-ce que la simplicité après : 
tout, sinon le résultat de notre confiance en Dieu ? Lorsque 
Notre Saint-Père, qui est un homme simple, disait der- 
nièrement aux prédicateurs de carême de Rome qu'ils étaient 
des hommes simples, il prit la peine de leur dire que cela 
ne signifiait pas qu'ils ne devaient pas préparer leurs sermons. 
Au contraire, il dit avec insistance qu’ils devaient les préparer 
avec soin par l’étude et la prière. La simplicité, dit le Pape, 
signifie que les prédicateurs ne doivent suggérer que ce que 
la foi a besoin d’entendre, et qu'ils ne doivent le dire que 
pendant le temps qu’il faut pour le dire. Et ils ne devraient 
avoir pour but, a ajouté le Pape, que l’enseignement de la 
foi et non le plaisir de s’écouter parler. Je pense que cette - 
opinion, si elle est entendue, devrait raccourcir les sermons. 
Remarquons cependant que la simplicité ne s’attache pas à la. 
brièveté des sermons, mais plutôt au fait que les prédicateurs 
disent ce qu'ils ont à dire, puis qu'ils s’arrêtent de parler. 
Vous pouvez faire un discours bref, mais qui ne sera pas 
simple du tout, mais tortueux et habile, et certains avocats de 
la simplicité eux-mêmes ne sont pas très simples. 

Notre intention à l’égard des jeunes religieuses dans le 
programme de formation est très simple. Il va droit au but. 
Ce but est Dieu. Et nous voulons leur donner l'éducation 
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qui les fera rechercher Dieu, simplement et directement, 
comme une fusée va dans la lune. J’emploie cet exemple à 
dessein, parce que nous vivons dans un monde mauvais et 
mélangé, et que nous pratiquons des apostolats compliqués. 
La construction et la puissance d’une fusée demandent beau- 
coup de temps et d'argent. Pendant qu’on la construit, il y 
en a beaucoup qui disent que tout cela est de la folie et que 
cela ne marchera pas. Mais la fusée qui est envoyée dans la 
lune et la touche est une meilleure image de la simplicité 
que celle de la flèche qui est tirée d’un arc et manque 
la cible. C’est un danger de nos jours, que si nous essayons 
de fabriquer des flèches au lieu des fusées, nous ne manquions 
la cible. 


Ogfissance. Ces jeunes religieuses obéiront-elles ? La plus 
longue période de formation adoptée par un ordre religieux 
dans l’histoire de l’Église est celle des Jésuites, et l’obéis- 
sance est leur vertu caractéristique. En réponse à l’accusa- 
tion que l’obéissance religieuse conduit à l’infantilisme, 
Pie XII cite les mots de saint Paul mettant derrière lui 
les choses de l’enfant. Penser que le développement des puis- 
sances humaines, ou que la maturité de nos personnalités doit 
entraver l’obéissance, c’est faire de l’obéissance une vertu 
de débiles. C’est dans ce sens que j’aime à penser aux mots 
que le pape Jean XXIII adressait aux femmes de l’Action 
catholique dans lesquels il disait : 


Le mouvement féminin est un grand phénomène de l’Église 
moderne. Celui qu’on a l’habitude d’appeler le sexe faïble est 
en fait, devant Dieu, le sexe fort parce qu’il participe le plus | 
à l’exercice de la foi. 


Le même Esprit. 


Ainsi, ces jeunes religieuses auront notre esprit. Plaise À 
Dieu qu’elles l’aient de la façon la meiïlleure et la plus pro- 
fonde. Nous ne laisserons pas cette réflexion sans observer 
que l'esprit d’une communauté est vivant et dynamique. Ce 
n'est pas un douceâtre parfum de lavande répandu dans un 
couvent. Si, en ce qui concerne la formation, on éprouve 
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quelque crainte pour notre esprit, je pense que c’est peut- 
être seulement la crainte que nous puissions nous-mêmes lui 
être insuffisamment dévouées. C’est ce que nous devrons 
reconnaître humblement comme une difficulté personnelle. 

C'est dans ce sens que j'aime à penser à ce qu’écrivait le 
cardinal Tisserant à une de vos communautés il y a quelques 
années. Il disait : 


Votre Vénérée Fondatrice a fait preuve d’une très grande 
audace lorsque seulement huit ans après sa fondation, elle 
envoya des membres de son jeune Institut dans une région 
aussi inaccessible que l'était alors l’extrémité occidentale du 
Canada. Cet esprit de conquête qui appartenait à votre Fon- 
datrice est quelque chose que les Sœurs de Sainte-Anne doivent 
préserver, développer avec grand soin et ainsi poursuivre 
sans crainte de nouvelles entreprises. 


Ce fut ainsi pour toutes nos fondatrices. Mère Bourgeoys 
prit un grand risque lorsqu'elle quitta la France pour la 
colonie déserte et dangereuse de Montréal. Mère Gamelin se 
fit moquer d’elle lorsqu'elle établit les « Providence » sans 
revenu. Ma propre mère fondatrice fonda un ordre dans une 
petite cabane de bois, elle avait un couteau mais pas de 
cuiller. Et c’est l’esprit de ces femmes que nous devons avoir. 

J'aime penser à ce que veut dire imiter nos fondateurs. 
(J'ai fait ma méditation, comme vous devez l’avoir fait, des 
centaines de fois, sur l’épisode de la vie de votre fondatrice 
qui est peint dans un tableau dans la chapelle de votre 
Foyer. Cela nous coupe le souffle de penser que Mère Bour- 
geoys faisait à pied et seule, dans une forêt couverte de 
neige, le chemin des établissements de Montréal à ceux de 
Québec, au milieu de l’hiver.) Nous n'avons plus l’occasion 
d’aller de Montréal à Québec dans la neige. Nous y allons 
en voiture. Nous pouvons prendre de la dramamine, et des 
châles supplémentaires. Nous serions imprudentes de faire 
comme elle. Que veut dire alors imiter une femme qui pouvait 
aller de Montréal à Québec, seule en plein hiver ? 

Cela signifie sûrement que nous viserons, de là où nous 
sommes À là où nous devrions être, aussi loin qu’elles visaient 
. devant elles de là où elles étaient à 1à où elles pensaient 
devoir être. Cela veut dire que nous devons faire des projets 
avec autant de courage, d'imagination, d’audace, pour notre 
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époque, qu’elles en avaient à la leur. Céla signifie qu inévi- 
tablement nous dépasserons l’entendement de nos contempo- 
rains, et que nous serons considérés comme des rêveurs, des 
Nertes et des insensés. Qu'il-en soit ainsi! 

On vous fera peut-être alors le reproche que vous ne vous 
occupez pas des petits enfants qui attendent d'entrer dans 
nos écoles, que vous voulez rendre les religieuses orgueiileuses 
ou que vous les transformez en femmes-clercs. Eh bien, ils 
ont dit des choses encore pires à nos fondatrices et ici même 
à Montréal, on leur a jeté des pierres. 

Il y aura dans vos maisons des religieuses qui vous diront 
peut-être : « Nous n’avons pas reçu cette formation. Les plus 
jeunes vont arriver à nos missions en en sachant plus que 
nous. Alors que va-t-il nous arriver ? » Et vous serez pa- 
tientes à ce sujet, car vous saurez que les religieuses qui 
_ demandent cela ne veulent pas être aussi dures qu’elles parais- 
sent dans leurs propos. Elles ont peur, et ce n’est pas de leur 
faute si elles sont dans une situation qui leur fait peur. 
Mais vous leur montrerez, au nom d’un service généreux, 
fondé sur le sacrifice qu’elles ont déjà donné au Seigneur et 
à la communauté, que c’est l’étape suivante dans ce sacri- 
fice, et qu’en acceptant ces jeunes religieuses, avec simpli- 
cité et humilité, et la joie tranquille de voir une énergie 
nouvelle apportée à la tâche commune, elles apprennent à ces 
jeunes leur ultime leçon sur l'importance transcendante de 
la tâche commune, une leçon que celles-ci ne pouvaient pas 
. apprendre au Grand Juvénat. 


Une Grande Mission. 


Et ce que nous dirons aux religieuses, nous nous le redi- 
rons à nous-mêmes sous une autre forme. Nous sommes les 
produits d’une formation relâchée, autant spirituellement que 
sur le plan de la culture. Nous nous sacrifierons pour les 
nouveaux programmes. Nous n’en tirerons probablement au- 
cun bénéfice personnel. C’est notre difficile mission À cette 
époque de transition de voir qu’une génération autre que la 
nôtre est formée à des œuvres que nous aurions aimé faire 
et que nous n’avons pas pu faire. Puis-je terminer en citant, 
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“afin de les appliquer à ee dde ot du cardi- 
phnal Newman : 


C’est assez pour un homme de poser seulement une unique. 


pierre d’un si noble et si grand édifice; c’est assez, plus 
qu’assez pour moi, si je n'ai qu’à peine commencé. ce 
que d’autres, espérons-le, pourront continuer. Un seul parmi 
les enfants des hommes a accompli une œuvre parfaite, et a 
accompli parfaitement la mission ‘pour laquelle il était venu. 
Un seul, dans son dernier souffle, a pu dire Consummatum 


est. Mais tous ceux qui font leur devoir dans la foi, l’espé- 
- rance et la charité d’un cœur résolu et d’une volonté dévouée, 


peuvent, malgré leur faiblesse, accomplir, bien que ce soit 
encore incomplet, ce qui est impérissable. Même leurs échecs 
deviennent des succès parce que ce sont des étapes néces- 
saires dans un chemin, et des moments (si l’on peut dire) dans 
une longue suite, et qui, à la longue, parviendront au but 
pour lequel elles étaient faites. Et tous s’uniront en esprit, 
à leur humble place, avec ceux qui ont été les vrais héros de 
l’Ancien Testament et de l’histoire de l’Église, Moïse, Élie, 


David, Basile, Athanase, Chrysostome, Grégoire VII, saint- 
Thomas de Canterbury, et beaucoup d’autres, qui ont accom- 


pli beaucoup alors qu'ils s’imaginaient les moins heureux dans 


Jeurs efforts, et qui sont morts sans avoir.eu la permission. 


de voir le fruit de leur travail. 
Sister Mary-EMIz, i.h.m. 


(Traduit de l’américain.) 
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A LA RECHERCHE D’UNE 

RÉPARTITION FONCTIONNELLE 
POUR LES ÉTAPES 

DE LA PROBATION RELIGIEUSE 


L’esquisse qui va suivre fait délibérément abstraction du 
Droit canon actuel. Il ne s’agit donc aucunement d’un ordre 
de réalisation concrète, immédiatement applicable, ni même 
d’un programme sur lequel on pourrait tendre à aligner pro- 
gressivement les étapes actuellement pratiquées, et d’ailleurs 
généralement prescrites par le Droit. 

Je voudrais simplement tracer une épure, sans souci des 
traits qui peuvent se trouver hors des conditions possibles 
dans le présent : son seul but est d’être une recherche, sans 
aucune intention normative, sans autre intérêt que d’offrir 
une matière à la réflexion, un ferment à l’imagination, une 
simple occasion de s'interroger, de repenser ce qui existe en 
fournissant un point de comparaison. 


I 
DANS LES PERSPECTIVES ACTUELLES 


Nous commencerons par nous placer dans la perspective 
de ce qui est généralement en vigueur, pour voir les lignes de 
convergence qui révèlent les tendances générales, les points 
qui font difficulté, les besoins et les désirs actuellement perçus. 
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1. — LA TENDANCE A ALLONGER LA PROBATION 


A = cLE FAIT 


Dans l’organisation actuelle on voit d’abord apparaître, à 
chaque occasion, une tendance universelle à allonger la pro- 
bation. Elle se manifeste À toutes les étapes du cursus : à la 
fois d’une façon stable, lorsqu'on cherche à les fixer juridi- 
quement de plus en plus longues ; et parallèlement, chaque fois 
qu'on prend la décision, dans la mesure où le Droit le permet, 
de les prolonger pour un sujet donné, quand sa vocation ou 
son adaptation posent des questions. 

Bien des religieuses qui ne sont pas Mathusalem ont encore 
connu le temps où, après un an de noviciat, c'était immé- 
diatement l'engagement irrévocable… 

L'obligation d’au moins un triennat de vœux temporaires 
avant la profession perpétuelle, l’institutionalisation du pos- 
tulat, la durée de ce postulat qui, pour certaines congréga- 
tions, est passée de six mois à un an et parfois davantage, le 


_noviciat canonique qui, dans beaucoup d’instituts, se double 


d’une seconde année, la profession temporaire fixée souvent 
à six années au lieu de trois — autant de signes de ce besoin 
senti d’une durée plus longue de probation. 

Une autre mesure qui répond à une préoccupation ana- 
logue est souhaitée par beaucoup : il s'agirait de fixer juri- 
diquement l’âge minimum de la profession perpétuelle à vingt- 
cinq ans environ (au lieu des vingt et un ans actuellement 
requis par le canon 573). Et c’est la sagesse même : cette règle 
serait particulièrement opportune dans les régions où l’on 
aurait tendance à cultiver les vocations très jeunes, chez les 
enfants et les adolescents, sans s'assurer de leur suffisante 


maturité. 
B. — SES RAISONS 


Cette probation de plus en plus exigeante et longue répond 
à un besoin impérieux dans le monde moderne, en raison de 


bien des facteurs 


1° La nécessité d’une adaptation progressive. Il y a un 
décalage de plus en plus grand entre la vie dans le monde et 


tx 
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la vie religieuse; entre les possibilités et les aptitudes phy- 


siques, intellectuelles et morales des jeunes filles ou des 
femmes, et les exigences de la vie religieuse; entre le milieu 
où elles vivent, et ce milieu religieux où «elles veulent vivre 
pour suivre l'appel du Seigneur. 

Plus le milieu est différent, plus l'adaptation sera longue. 
Plus le hiatus est grand, plus il faut du temps pour le combler, 
pense-t-on avec quelque raison. 


2° Une autre constatation vient appuyer cette position : le 


fait navrant du nombre des échecs dans la vie religieuse, les 


épidémies d’exclaustrations et de sécularisations, et la quan- 
tité plus grande encore de religieuses inadaptées qui ont tant 


de peine à vivre la vie qu’elles ont vouée et qu’elles ne peuvent 


plus porter. 
N'est-ce pas un signe que, pour beaucoup au moins, quel- 


qué chose a manqué dans leur formation, insuffisamment 


longue, sévère, exigeañte — ou la preuve d’un engagement 


_ prématuré? C’est pourquoi on tend à allonger la période de 


formation, ou bien on pense qu'il serait bon de retarder 
l’époque. de l'engagement définitif. 


3°. Un autre facteur a joué aussi, dans une certaine mesure : 
l'obligation, qui n’existait pas autrefois, de la spécialisation, 
comportant les diplômes indispensables pour exercer l’acti- 
vité correspondant à la fin propre de la congrégation. S'il 
faut loger toutes ces études dans la période de formation (en 
comprenant sous ce terme tout ce qui précède les vœux perpé- 


.tuels), cela amène inévitablement un étirement dans le temps. 


|] 


C. — SON EFFICACITÉ ? 


M Il n’est pas question de contester l’absolue nécessité 
d’une probation aussi longue qu’il faudra pour répondre à 
ses deux objets, sélection et préparation : 

‘1° éprouver- les vocations ::- trier parmi les candidates, 
à chaque étape, celles qui ont les qualités requises pour être 
une bonne religieuse dans la ligne de cet institut, et qui 
offrent toutes les chances de persévérance : 

2° donner à celles-ci toute la formation dont elles ont 
besoin, à tous les plans, pour remplir ce but. 
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5 Mais on peut faire certaines remarques, ou signaler cer- 
tains inconvénients, à propos de cet allongement systématique 
des périodes préparatoires, ou au sujet du retard de l’engage- 
ment définitif : 

1° Du point de vue de l'efficacité d'abord : la mesure n’est 
que relativement adaptée, en ce sens que ce n’est pas à cet 
Âge-la que se produisent, généralement, les crises. Pour 
autant qu’on en peut juger, il y a, semble-t-il, assez peu de 
cas de religieuses qui, s'étant engagées par des vœux per-: 
pétuels à vingt-deux ans, ne l’auraient pas fait de la même 
manière trois ans plus tard; il en est de même pour l’accép- 
tation par la congrégation. Si l’on posait de nouveau la 


question à trente-cinq, à quarante ans, ce serait une autre 


affaire... Mais on ne peut guëre songer à faire durer jusque- 
là, pour toutes, une situation temporaire. 

Ainsi, dans la perspective du cursus actuel, la décision de 
prolonger la probation ou de retarder l’âge limite des vœux: 


perpétuels, pour opportune qu’elle puisse être, ne modifierait 


‘ pas très sensiblement la situation au point de vue des sorties 
ou des échecs. É 

2° Du point de vue des personnes surtout, pour lesquellés 
cette mesure peut offrir un grave inconvénient, en risquant de 
multiplier les cas douloureux : en règle générale, plus on à 
passé longtemps au couvent, plus la réadaptation au monde 
est difficile; le renvoi après des années de vœux temporaires 
est toujours plus lourd de conséquences qu'à la fin d’un. 
noviciat et fait plus de dégâts — et d’autant plus qu’on a 
prolongé davantage la période de probation. 

Et c’est un des revers graves de toutes les mesures qui 
tendent à cetté prolongation : les conséquences que cela peut 
avoir pour chacune des personnes qui n’aboutiront pas à la 
profession perpétuelle. I1 y a là un danger de laisser dans 
le sillage de la vie religieuse, sinon toujours des épaves, du 
moins des renflouements difficiles. 


M II est donc utile de fixer des délais, mais cela ne suffit 
pas ; il est bon de consacrer tout le temps qui est nécessaire 
pour que la probation soît aussi complète que possible; mais 
il est plus important encore que la répartition du temps soit 
proportionnée aux besoins réels, et chaque étape du cursus 
adaptée à sa fonction. 
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Dans quelle mesure l’est-elle pleinement ? C’est notamment 
un des problèmes du noviciat, tel qu’il est actuellement conçu. 


2. — AU NOVICIAT : UN: PROBLÈME D’AUTHENTICITÉ 
ET D’ADAPTATION 


Le noviciat est inévitablement, de par sa nature même, 
un milieu quelque peu artificiel. Il est difficile de garder sans 
cesse le caractère d’authenticité, de solidité, de vérité qui 
est indispensable. 

Et comme les novices sont, par définition, les plus jeunes 
et les moins formées, qu’elles viennent du monde (en passant 
par le postulat) et qu’elles se renouvellent d'année en année, 
le noviciat, sans rien perdre de tout ce qui a été éprouvé par 
l'expérience et acquis par la sagesse des générations, doit 
essayer de s’adapter à chaque nouvelle vague. Pour la Mère 
Maîtresse la tâche n’est point facile. 


M Jnadaptation et inaptitude. Mais si authentique et si bien 
adapté qu’on le réalise, le noviciat reste un noviciat, et le 
grave problème est qu’en fait les difficultés de l’adaptation 
au noviciat ne coïncident pas exactement avec l’inaptitüde à 
la vie religieuse, surtout dans la vie active. 

Ce milieu clos, assez « hors de la vie », risque parfois d’é- 
nerver les vocations les plus adultes et de cultiver plutôt les 
pseudo-vocations infantiles : il peut arriver qu’une fille qui 
a une véritable vocation missionnaire ne se sente pas tout à 


fait épanouie, pleinement à son aise dans un noviciat.…. (et, à 


la condition d’être lucide, c’est normal, puisque ce n’est 
qu’un lieu de passage, de transition, de retraite; je plain- 
drais le papillon qui se trouverait trop définitivement bien 
dans sa chrysalide; ou l’enfant qui ne désire pas grandir). A 
l’inverse, celle qui se trouve au noviciat tout À fait comme un 
poisson dans l’eau, n’est-il pas un peu à craindre qu’elle ne 
fasse qu’une bonne novice à perpétuité. 

Une mauvaise adaptation au noviciat peut déceler, c’est 
évident, une inaptitude à la vie religieuse, À la vie com- 
mune, des défauts de santé, de caractère, d’équilibre, ete. 
Mais elle peut aussi signaler simplement le malaise objecti- 
vement fondé, et au total fécond et bienfaisant, d’une pleine 
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vocation apostolique, enseignante, EEC:S sevrée pour l'instant 
de ce qui fait l’objet même de son désir. 

Cette frustration peut être durement sentie, même avec 
des vocations très généreuses, en particulier par les tempé- 
raments très actifs, ou par dés personnes déjà adultes, habi- 
tuées à de grosses responsabilités, à une indépendance com- 
plète. Elle fait partie de l'épreuve du noviciat, elle en est 
même un des éléments constitutifs, elle doit faire croître le 
sens surnaturel, l’abandon théologal et toutes les vertus qui 
en découlent au plan de l’agir. Et la tolérance même à cette 
frustration constitue un des tests de la qualité surnaturelle 
d’une vocation. 


M Crise passagère ou manque de vocation. Mais il reste 
que bien souvent le cas est difficile à trancher. Et devant 
cette novice qui la déconcerte, la Mère Maîtresse s'interroge. 
Cette fille a trente-deux ans, elle enseignait depuis des années, 
et elle a brisé sa carrière pour entrer en religion; ses pro- 
blèmes d’adaptation, qui font un obstacle autour d’elle, pour 
ses supérieures et ses compagnes, viennent-ils simplement du 
noviciat lui-même — ou peut-être même de la personnalité de 
la Mère Maîtresse ? Viennent-ils d’un manque de vocation, 
d’une inaptitude à la vie religieuse ? Dans le premier cas il 
faudrait la recevoir au plus tôt à la profession, la changer de 
milieu et de climat; dans l’autre ne risque-t-on pas de char- 
ger encore la congrégation d’une religieuse difficile, dure, 
peut-être bientôt malade ou aigrie... 

Encore dans les congrégations où la vie des professes tem- 
poraires est exactement identique à celle des professes per- 
pétuelles, le temps qui suivra le noviciat pourra être décisif 
pour juger en dernier ressort de leurs aptitudes. Mais souvent 
c’est au contraire le moment où elles sont adonnées à des 
études spéciales d’infirmière, de jardinière d’enfants, etc. 
Elles mènent une vie assez à part, très différente de la vie 
active qu ’ellés auront ensuite, et cette étape ne permet guère 
mieux qu’un, noviciat de résoudre la question d’adaptation 


réelle. 
Alors ? de va faire la Mère Maîtresse ? 


j L:| A | 4 ? Elle sent bien qu’il eût fallu plus de temps 


Aypour. se dée ider. Va-t-elle prolonger le noviciat à titre 
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d’épreuve ? C’est une solution à laquelle on se résout parfois, 
mais à contre-cœur. Il faudrait plutôt d’autres éléments d’in- 
formation, peut-être d’autres possibilités de juger le sujet. 

En effet, toutes les Maîtresses des novices et les respon- 
sables connaissent les dangers d’une prolongation du noviciat. 

D'abord, parce que c’est maintenir précisément la situation 
dont on se demande si elle n’est pas la principale cause de 
la difficulté; et puis parce que la prolongation même peut 
intervenir pour fausser le jeu, pour troubler de l’intérieur les 


conditions et donc les résultats de l’épreuve qu’elle constitue : 


bien souvent le fait même de retarder la décision de quelques 
mois obtient du sujet un effort maximum devant l'obstacle, 
un sursaut d’énergie et de bonne volonté — dont la valeur 


cité à l'expérience qu’on avait voulu tenter. « Il est vrai que 


pendant ces six mois elle a fait un gros effort. Maïs sera-t-il 


durable ? Continuera-t-il une fois cet aiguillon disparu ? » 
Dans ces conditions, devant cette difficulté à discerner l’ap- 


titude à la vie religieuse de la bonne adaptation au noviciat, 


on s'accorde à reconnaître que la prolongation, sauf cas 
particulier, est rarement concluante. On sentirait peut-être 
le besoin d’un autre critère de jugement, extrinsèque au novi- 
ciat. 


M Déplacement du centre de gravité ? Un élément nouveau 


pose également un problème au noviciat : celui de. l’étude . 


doctrinale. 
On y avait toujours, conformément au canon 565, 1, ensei- 
gné ce qui concerne les vertus et les vœux, et, au moins de- 


puis l'instruction de la Sacrée Congrégation des Religieux du 


25 novembre 1929, inséré des leçons élémentaires de doctrine 
chrétienne. Mais, à mesure qu’on prend de plus en plus cons- 
cience de la nécessité d’études doctrinales, c’est souvent pen- 
dant le temps du noviciat qu’on essaie de les loger. 

N'y a-t-il pas là peut-être un risque de déplacer le centre 
de gravité, et d’absorber la majeure partie du temps au détri- 
ment d’autres éléments, eux aussi, essentiels ? 

C’est une question qu’il faut regarder de près. 


eo 
VASTES 


est ambivalente, et qui fait perdre le plus clair de son effica- : : 


3. — L'ÉTUDE DOCTRINALE 


M Nécessité. La nécessité de l'étude doctrinale est de plus 
en plus évidente. Presque tout le monde en sent le besoin, 
dans toutes les congrégations, dans tous les genres d’activité. 

Et l’accord est universel sur ce point : il faut que ce soient 
des études sérieuses; à la portée des religieuses, et propor- 
tionnées avec une infinie souplesse aux capacités personnelles 


des sujets et aux fins très diverses des instituts — mais sé-- 


rieuses, solides, formatrices, et d’un niveau äu moins corres- 
es à celui des études in 


Si l’on veut que cette étude soit sérieuse, formatrice, il est 
indispensable que les sœurs y soient appliquées un temps. : 
suffisant, intensivement et extensivement : à la fois une durée: 


suffisante de scolarité, par exemple une, ou deux, ou trois 
. années, et pendant cette période les sœurs doivent faire véri- 
tablement des études, avec le temps nécessaire de travail 


personnel, et des cours, des professeurs, des programmes, 


dés livres, etc. 


E 4 quelle étape ? Immédiatement surgit la Auestbn SON 
à quel moment insérer cette étude ? 


Après le noviciat, les professes temporaires ont leurs études 


‘professionnelles et s’attaquent à une licence de lettres, ou à 
un diplôme d’auxiliaire familiale, etc... Si donc on envisage 
d'ajouter l’étude doctrinale avant ou après ces indispensables 
conquêtes des diplômes, cela ferait à ces sœurs qui sortent du 
noviciat quelque cinq, six, sept ans de vie d’étudiante, plus 


ou moins en marge de leur pleine vie religieuse et de l’acti-- 
vité apostolique et charitable à laquelle elles doivent être 


adonnées pour la vie. 
Et ce problème aggraverait souvent celui du choix et de 


l'épreuve des vocations : l’échéance de la profession perpé- 


tuelle arriverait avant qu’on ait pu réellement apprécier les 
sujets à nue nes l'activité propre de la congrégation. 


M Au noviciat ? C’est pourquoi on se rabat souvent sur la 
solution du noviciat qui offre pourtant certains inconvénients 
réels : d’abord, à cette période, les études doctrinales ne 
peuvent guère, sauf exception, que revêtir un caractère assez 
élémentaire : c’est quelquefois un simple catéchisme. Ou bien, 
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dans la perspective même du noviciat, il y a un risque de 


les mêler et de les confondre avec la formation spirituelle, 
de leur donner une orientation ou morale, exhortative, paré- 
nétique, ou « mystique », visant plus au 5 à la saveur 
immédiate qu’à la solidité objective. 

De plus, s’il était arrêté que les études doctrines doivent 
se faire au noviciat, cela ferait éclater bien des lois du novi- 
ciat, on rendrait impraticable l'usage d’un studium par 
exemple, ou celui de tous les organismes qui offrent des 
études avec un internat, ou un séjour dans telle ville qui 
peut ne pas être celle du novicat. Les difficultés, sans être 
insurmontables, sont multiples. 

Il y a aussi l’inconvénient de réserver pour ces études, 
qui sont, à un certain point de vue, les plus importantes de 
toutes, la période la moins favorable, à la fois parce qu’elle 
est chargée de biens d’autres choses, qu’elle a une autre 
fin, et parce que c’est celle où précisément les sujets sont 
le plus jeunes, ont le moins d'expérience spirituelle et reli- 
gieuse. 

Et aussi le moins d’expérience apostolique. Et c’est un 
fait qu’on peut constater bien souvent, qu’une certaine expé- 
rience apostolique — avoir touché les problèmes religieux des 
autres, avoir reçu en face leurs questions souvent embarras- 
santes sur la foi, la Bible, les choses de Dieu, avoir connu 
des problèmes difficiles au point de vue de la morale profes- 
sionnelle, cela fait sentir d’une façon urgente le besoin d’une 
formation doctrinale complète et solide. 

Au noviciat, même en supposant les études sérieuses et 
bien menées, la graine risque de tomber sur des Âmes qui 
n’ont pas encore été labourées… 


Est-ce qu'on traite les études doctrinales en parents pau- 
vres ? À première vue tout se passe comme si on taillait 
la part du lion pour les diplômes d’ordre professionnel, et 
qu’on cherche à caser tant bien que mal, de-la façon la moins 
onéreuse possible, les sciences sacrées, la Bible et la théolo- 
Sie 

Ce n’est, je pense, qu'une apparence : il faut bien reconnaître 
que lorsqu'une sœur, après six mois ou un an de postulat, 
après une ou deux années de noviciat, après quatre années 
d’études spéciales, a enfin obtenu un diplôme, il est grand 
temps qu’elle commence à donner, à porter du fruit, on ne 
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peut encore la replonger dans une vie d’étudiante, fût-ce en 
sciences sacrées. Le risque de déséquilibre à la fois personnel 
et collectif ne serait pas chimérique. 


Une certaine disproportion. C'est plutôt, semble-t-il, 
qu'on a dû ajouter successivement des éléments nouveaux dans 
un cadre qui n’avait pas été prévu pour cela, et qui les enca- 
dre mal. On essaie de l’étirer pour lui faire tout englober — 
cette tendance à l’allongement de toutes les étapes que nous 
avons notée — mais il en reste plus distendu que bien 
ajusté : c’est un peu une cote mal taillée, un plan dont les 
éléments ne sont pas fonctionnels, n’ont pas été créés, des- 
Sinés, pensés pour le rôle qu’ils ont maintenant à jouer. 
Certaines cases (le postulat) ne paraissent pas très bien 
remplies. D’autres (le noviciat) sont trop pleines et, si on y 
fait des études proprement dites, tendent à perdre leur finalité 
propre. Certains éléments (les études professionnelles), pour 
nécessaires qu’ils soient, sont envahissants, prennent une 
place abusive au détriment grave de l’harmonie de l’ensemble. 
D'autres éléments, indispensables pourtant (les études doctri- 
nales), parce qu’ils sont les derniers venus, ne trouvent pas 
de place prévue pour eux et se casent comme ils peuvent, ici 
ou là, en surnombre. 

Alors ? Comment organiser l’ensemble du cursus pour faire 
face à tant d’exigences et de besoins ? 

C’est ici que l’on voudrait tenter de proposer une épure — 
dont on ne méconnaît pas les difficutés et,les inconvénients, 
mais qui essaie un équilibre nouveau entre les lignes de force 
et les composantes en présence. 


IT 


A LA RECHERCHE 
D'UNE RÉPARTITION FONCTIONNELLE 


À TITRE DE DOT : UN DIPLOME OÙ UNE COMPÉTENCE 


Dans cette hypothèse, il s'agirait, avant toute demande offi- 
cielle d'admission (et sauf exception pour un motif sérieux), 
d'exiger des aspirantes un diplôme ou une compétence certaine 
dans un domaine qui leur permette à la fois de gagner leur 
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vie et d'être utiles à la congrégation où elles désireraient 


entrer. 


& Un équivalent de la dot. Cette exigence correspond, au 
fond, à une loi du Droit canon actuelle, maïs qui est, la plu- 


‘part du temps, l’objet d’une dispense, ou réduite à un tel 
-minimum qu’elle en perd son sens : la vieille loi de ja dot 


sérait ainsi, sortie de ce contexte capitaliste périmé qui la 
rend pratiquement inapplicable, traduite en termes de travail 
et de personne. È | 

Pour faire vœu de pauvreté il fallait autrefois, en vertu 
de cette loi, apporter un capital assez important : vous ne 
pouviez vous engager à « suivre nu, le Christ nu » si vous 
ne disposiez pas d’une somme qui fut souvent fixée à un 
chiffre considérable. Cette loi était sans doute utile au temps 
où elle fut portée : il s'agissait d’assurer les couvents contre 
une excessive misère, au moment où la disparition des fortunes 
seigneuriales supprimait les dotations globales, les « fonda- 
tions » sur Îesquelles avaient vécu les monastères et à une 
époque où l’on n’imaginait guère qu’une femme fût en mesure 
de gagner sa vie, même dans un couvent, — et de fait, dans 
le contexte de la société d’alors, tout y était défavorable. 

Dieu merci, les temps ont changé. Et aujourd’hui on ne 
vit plus de son capital, de ses rentes et de sa dot, mais de 
son travail. Et c’est tellement plus conforme à la morale, 
à la justice, et à la dignité de la personne humaine — sans 
parler de l'Évangile! L’exigence du diplôme, du certificat qui 
habilite une personne à remplir telle tâche, et la rend capable 
de gagner sa vie par son travail, répond à la fin même que 
se proposait la loi de la dot, mais d’une façon meilleure et 
pour la personne et pour la collectivité : 


1° Valeur des religieuses : elle assure une plus grande 
valeur humaine — c'est évident; et aussi religieuse, puis- 
qu’elle garantit une meilleure liberté de l'engagement; elle 
élimine certaines fausses vocations, en particulier celles qui, 
incapables de gagner elles-mêmes leur vie, cherchent incons- 
ciemment dans la vie religieuse un refuge, une sécurité. 
Quand les aspirantes ont en main le diplôme qui assure leur 
indépendance, c’est un excellent test de vocation. 

De plus, il n’est pas rare que certaines études (médecine, 
philosophie, histoire, etc.) provoquent une remise en ques- 


" 
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tion, une interrogation générale sur le dogme et la morale, 


sur l’Église et la Bible, bref une crise de la foi. Les confi- 


| dences de tant de jeunes religieuses en témoignent. Il vaut 
évidemment mieux que cette étape Soit dépassée avant l'entrée 


en religion. 


2° Valeur de la communauté : cette exigence de départ fait 


monter le niveau de l’ensemble et, par voie de conséquence, 
elle peut améliorer chez beaucoup le jugement global qu'ils 
portent sur les religieuses et la vie religieuse. 


3° Possibilité de pauvreté réelle : et du même coup peut- 


|. être serait-il possible d’espérer qu’un jour toutes les, religieu- 
ses soient autorisées (ce qui est actuellement le privilège 
exclusif des moniales qui émettent des vœux solennels) à 
faire un véritable vœu de pauvreté : en se donnant au Sei- 
gneur, elles désirent être délivrées de toute propriété ; si elles 
ont quelque fortune elles voudraient pouvoir s’en défaire pure- 
ment et simplement pour obéir au Christ qui les appelle 
« Va, vends tout ce que tu as, donne-le aux pauvres et suis- 
moi. » Or la législation en vigueur, fixée vers 1910 et conçue 
dans la perspective des spoliations collectives qui avaient sévi 
au début de ce siècle, oblige les religieuses (sauf, depuis 
quelques années, les moniales) à garder toute leur vie la nue- 
propriété de leurs biens. 


4° Une meilleure sécurité : ces prudentes exigences du 
Droit se placent dans la perspective de l’intangibilité de la 
propriété privée, et dans l’hypothèse qu'elle est plus à l’abri 
que les possessions collectives. Mais si, aujourd’hui, un pou- 
voir veut spolier, il n’aura pas plus de scrupules à se servir 
sur les fortunes individuelles que sur la communauté. Si désor- 
mais notre dot et notre capital résident dans notre capacité 
personnelle de travail, il est bien plus difficile de nous en 
spolier : on peut affirmer, d’une façon paradoxale, que la 
sécurité, individuelle et collective, est bien meilleure, en même 
temps que la pauvreté plus authentique — alors qu’habituelle- 
ment ces deux termes, pauvreté et sécurité, sont antinomiques. 


M Quel genre de diplômes demander ? Cela dépend évidem- 
ment de l’activité de la congrégation, de ses besoins actuels, 
et de la place que la sœur devra y tenir. 


x 
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A) Dans toutes les congrégations vouées à des tâches qui 
exigent une formation technique, il faut bien entendu deman- 
der un des diplômes qui correspondent aux activités propres 
de l'institut : la formation spéciale nécessaire doit toujours 
être accomplie avant l'entrée en religion. 

Cette mesure a d’abord l’avantage considérable de garantir, 
pour une part, la bonne orientation du sujet puisqu'elle assure 
le minimum d’aptitude à remplir les tâches propres de la 
congrégation |. 

Et puis cette répartition qui situe les études profanes, 
— scientifiques, littéraires, techniques, pratiques, — pendant - 
la période laïque de la vie, crée une situation infiniment plus 
saine, plus normale que lorsque, selon le schéma fréquent, ce 
même bloc d’études est placé après les premiers vœux et 
qu'il écrase de son poids tout le début de la vie religieuse. 
Le cursus est ainsi dégagé. On peut alors dans les premières 
années de la profession temporaire assurer les études doctri- 
nales indispensables et donner une formation mieux adaptée, 
mesurée aux besoins des jeunes sœurs et aux convenances de 
la congrégation — plutôt que ces perpétuelles servitudes des 
examens, des diplômes, où tous les projets sont à la merci 
d’un échec accidentel à un oral, soumis à la moindre décision 
des organismes publics quant au déplacement des dates, aux 
changements des conditions d’accessions, etc. Des modifica- 
tions de cet ordre n’interviendraient qu'avant l'entrée, dans 
une période où elles ont moins d'importance, et non au 
moment où elles viennent interférer d’une façon gênante avec 
l’organisation même de la probation religieuse, avec Îes pré- 
parations aux vœux, les retraites, les assignations prévues 
pour tel ou tel sujet. 


B) Même pour des sœurs vouées spécialement aux tâches 
matérielles — de quelque nom qu’on les appelle : converses, 
coadjutrices, auxiliaires — il est très désirable qu’elles soient 
techniquement formées aux travaux qu’elles doivent accom- 


1. J'ai soumis ce texte avant de le publier à une haute personnalité 
ecclésiastique, qui a bien voulu le critiquer et l’annoter. Je cite ici sa 
remarque : 

« L’acquisition des diplômes avant d’entrer dans la vie religieuse pré- 
sente d’autres avantages : combien avons-nous vu de petites religieuses 
qui, grâce à leur Congrégation, ont fait des études, et qui, après avoir 
obtenu un examen, lui ont tiré la révérence ? » 
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plir, cuisine, couture, jardin, entretien, etc., et pourvues des 
compétences réelles que donne un enseignement ménager ou 
rural; ou qu’elles possèdent une qualification dans un domaine 
précis, cordonnerie, vannerie, fromagerie, confection, etc. 

On a tout à gagner à cette mesure : pour les sœurs elles- 
mêmes; qualité humaine, équilibre de la personne, maîtrise 
du travail, liberté aussi de l'engagement. Et pour la congré- 


gation qui les reçoit : une valorisation de l’ensemble, et, par 


le fait même, une harmonie plus facile entre les diverses 


classes de sœurs; de plus, au point de vue du travail, à la 
fois une meilleure qualité et un meilleur rendement. 


C) Il en serait de même pour les contemplatives et pour les 
congrégations dont l’activité ne réclame pas de spécialisation 
— par exemple celles qui, tout en ayant le statut juridique 
de congrégation, ont une orientation contemplative, ou se 
destinent au témoignage dans tel ou tel milieu, sans œuvres 
de miséricorde proprement dites. 

Elles peuvent toujours demander aux aspirantes une com- 
pétence dans un domaine précis, ménage, jardinage, ou des 
connaissances techniques, scientifiques, littéraires, etc., qui 
leur permettront d'apporter mieux leur part à la vie de l’en- 
semble (traductions, secrétariat, diplôme catéchétique, reliure, 
horticulture, etc.). 


UNE AIDE ÉVENTUELLE : LE FOYER D’ASPIRAT 


Si la jeune fille qui désire entrer en religion ne possède 
pas les diplômes nécessaires, ou si la congrégation a besoin 
d’autres compétences que celles qu ‘elle présente, il lui faut 
les acquérir. 

On pourrait pendant ce temps la recevoir dans une maison 
d’ « aspirat.», de « juvénat », de « séminaire » — si Ja 
congrégation en possède une. La terminologie est à fixer : 
on tend parfois à réserver le terme de juvénat à une étape 
postérieure. Peu importe le nom; il suffit qu’on s’entende sur 
sa signification et que la chose ne devienne pas comme un 
postulat, ou un prépostulat. Le meilleur nom sera celui qui 
sentira le moins la vie religieuse, il faut éviter que les filles 
qui passent dans cette maison soient ensuite classées, dans 
certains milieux, comme « défroquées ». Pourquoi ne pas dire 
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simplement « foyer »? En effet, il s’agit seulement d’un 
foyer de jeunes filles, cpprentes ou étudiantes, qui ne serait 
d’ailleurs pas réservé à celles qui ont déclaré leur vocation. 
Il est essentiel que la liberté soit complète des deux côtés. 

Si la congrégation n’a pas d'œuvres de ce type, il ne serait 
pas impossible par exemple qu’elle réserve à des aspirantes 
quelques chambres dans un hôpital ou une école, un bout 
quelconque d’une de ses maisons. Peu importe d’ailleurs, car 
cette institution n’est évidemment pas indispensable. 

Quand elle existe, elle permet pendant les années d’études 
de se connaître et de s’apprécier de part et d’autre. Une 
jeune fille pourvue d’un diplôme qui lui permet d’exercer 
une activité dans la ligne même de la congrégation dont elle 
a aimé l'esprit et l'hospitalité, demandera son admission en 
_ meilleure connaissance de cause. Il est souhaitable bien en- 
tendu que la directrice du foyer, ou telle sœur désignée pour 
s'occuper des jeunes filles, soit capable de répondre à leurs 
questions et de les aider dans le discernement de leur voca- 
tion. On pourrait prévoir, dans la mesure où les études en 
laissent la possibilité, des conférences spirituelles, doctri- 
nales, etc.; les étudiantes auraient la faculté d’assister, si 
elles veulent, aux offices, de s’associer à la prière des sœurs : 
ces années d’études profanes seraient ainsi, pour celles qui 
se sentent appelées à une vie consacrée, tout entières baïi- 
gnées dans un climat religieux et finalisées par leur désir 
même. 

On pourrait d’ailleurs concevoir que, dans certains cas, un 
institut religieux aide financièrement les jeunes filles qui ne 
peuvent pas payer leur pension ou leurs études, moyennant un 
engagement à servir plus tard dans les maisons de la con- 
grégation, selon la compétence acquise, comme infirmière, 
professeur, cuisinière, médecin, employée, secrétaire, etc., un 
temps proportionné au service qu’on leur a rendu. La ques- 
tion de la vocation et de l’entrée en religion reste ainsi abso- 
lument libre jusqu’à la dernière décision. 


STAGES PRÉALABLES OBLIGATOIRES 


A) Voici une aspirante qui possède les diplômes nécessaires 
— qu’elle les ait conquis dans un des foyers dont nous venons 
de parler, ou ailleurs, peu importe. 


DÉCRRRE CT 


_— 
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C’est alors seulement que la question de son admission peut 
se poser d’une façon précise et qu’elle peut faire officiellement 
sa demande d’entrée en religion. ; 

Après les enquêtes requises (contacts avec la maîtresse des 
novices, ou la sœur chargée d’accueillir les aspirantes, lettres 
testimoniales, examen médical, etc.), si tout est favorable 
on lui demande, avant de l’admettre au noviciat, d'accomplir 
un an au minimum de stages préalables dans une, ou mieux 
plusieurs maisons de la congrégation, où elle remplira le rôle. 
même qui correspond à la fin de l'institut et à ses propres 
capacités professionnelles : elle sera infirmière dans telle cli- 
nique, puis dans tel hôpital : ou elle enseignera successive- 
ment dans deux écoles différentes, etc. 

Elle reste tout à fait laïque, travaillant À titre de laïque, 
rémunérée normalement, libre d'interrompre le stage quand 
il lui plaît (sauf engagement professionnel analogue à celui 
que prend une laïque, par exemple d’assurer l’année scolaire). 
Personne, à l’extérieur, n’a besoin de savoir qu’elle accom- 
plit un stage préalable à la vie religieuse. La communauté 
seulement devra en être prévenue, et sous le sceau du secret, 
au moins les derniers mois de son séjour, pour être en 
mesure de donner son avis sur elle. 

C'est cette épreuve qui sera décisive pour l'admission au 
noviciat. À la fin d’un stage, on demande un vote secret au 
chapitre; et ce qui vaut mieux, chacune des sœurs qui ont 
approché de près la stagiaire, qui l’ont vue vivre, qui l’ont 
vue à l’œuvre dans son activité professionnelle et dans les 
relations quotidiennes, doit écrire une lettre où elle donne son 
avis motivé, détaillé, sur l’admission ou le refus. 

En cas de doute, on pourrait prévoir la possibilité de pro- 
longer le stage, ou, mieux d’en refaire un dans une autre 
maison, de la même manière que le Droit actuel prévoit des 
prolongations éventuelles du postulat ou du noviciat, dans 
des limites précises. 


M Un barrage bien situé. Ainsi le véritable barrage, la 
décision la plus importante serait prise, comme il est souhai- 
table, avant toute entrée dans la vie religieuse. En un ou deux 
ans de vie et de travail commun, on peut connaître assez bien 
les sujets, pour ne laisser accéder au noviciat que des per- 
sonnes déjà bien éprouvées dont on a expérimenté le carac- 


280 | ADAPTATIONS DE LA VIE RELIGIEUSE . 


tère et les qualités. On éliminerait à temps la plupart de ces 
cas malheureux, dont un ou deux suffisent, dans ce milieu 
fragile, à troubler la paix, l'équilibre de beaucoup, et la 
bonne formation de toutes. 

Et les difficultés au noviciat ne poseraient plus exactement 
les mêmes problèmes angoissants que nous évoquions tout à 
l'heure : les notes des stages permettraient de les apprécier 
mieux, de leur donner leur juste valeur, positive ou négative. 

Si la jeune fille a passé longtemps dans un aspirat, on 
pourrait peut-être envisager de réduire un peu le temps de 
ses stages — mais non le supprimer, car il est indispensable 
que l'expérience soit faite dans l'exercice même de sa spé- 
cialisation, dans un milieu réel de travail, et dans des maisons, 
autant que possible, différentes, pour éviter que le jugement 
sur elle soit porté par une seule personne, ou qu'’elle-même 
n’ait vu de la congrégation que le foyer d’aspirat, à l’atmo- 
sphère très différente des hôpitaux et des dispensaires où se 
passera plus tard sa vie, ou qu’elle ne connaisse la vie reli- 
gieuse qu’à travers la Mère une telle, directrice du foyer. 


B D'immenses avantages. Cette solution du stage obliga- 
toire, exécuté dans le milieu même de travail et préalable à 
toute entrée, offre d'immenses avantages : 


1°, Pour la congrégation, qui a une sécurité beaucoup plus 
grande : elle connaît le sujet qui va entrer, elle l’a expéri- 
menté dans une vie réelle, et elle a pu le voir et le juger par 
des dizaines d’yeux — et pas seulement à travers ceux d’une 
Maîtresse ou d’une sous-Maîtresse et dans le milieu un peu 
déformant d’un postulat ou d’un noviciat. 

Et grâce aux stages, elle a pu déjà parfois doter la future 
sœur de connaissances supplémentaires qui seront bien utiles 
— je pense en particulier aux langues, qui posent de tels 
problèmes dans les congrégations internationales : des stages 
accomplis dans le pays du noviciat permettent À des sœurs 
étrangères de profiter pleinement de leur formation, qui peut 
être réellement gênée par la possession imparfaite de la 
langue; ou, en envoyant une stagiaire dans un autre pays, 
la congrégation se fournit, dès le point de départ, d’un sujet 
polyglotte, plus adaptable et plus utilisable. 


2° Pour la personne surtout : si elle est acceptée, elle aura 
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fait vraiment, d’aussi près qu’il est possible, l'expérience de 
la vie qu’elle devra mener plus tard : À mesure que son 
stage progresse et qu’elle avance vers la vie religieuse, rien 
n’empêche qu’elle participe de plus en plus à la vie des. 
sœurs, qu’elle fasse l’essai de ses forces, qu’elle suive le 
même horaire, le même régime, le même rythme de prière, 
etc.; et, ayant vécu cette vie, elle entrera mieux au noviciat, 
elle sentira plus profondément le besoin de cette longue 
retraite, de cette reformation totale pour pouvoir remplir inté- 
gralement les exigences de la profession. 

Et si elle n’est pas acceptée, elle ne sera pas marquée, ni 
pour sa famille, ni pour son milieu de travail : elle n’est 
jamais entrée dans la vie religieuse. Le refus pourra lui être 
une souffrance et une épreuve, il ne sera pas ce choc souvent 
violent, aux conséquences graves, qu'est une sortie de la vie 
religieuse, même parfois après un simple noviciat. 

Elle pourra reprendre, sans hiatus, sa vie professionnelle, 
peut-être même valorisée par ces stages différents qui auront 
pu lui apprendre des méthodes nouvelles, lui donner l’occa- 
sion de perfectionner une langue, lui offrir des contacts plus 
riches. 


B) Dans certaines congrégations, la réalisation des stages 
peut présenter des difficultés particulières : 

1° Soit en raison de certaines formes de vocations qui ne 
se prêtent pas à une activité professionnelle pouvant être 
accomplie en stage — par exemple, quand il ne s’agit que 
d’apostolat proprement dit, ou de retraites spirituelles, sans 
aucune œuvre de miséricorde telle que l’enseignement ou le 
soin des malades. 

On peut toujours demander un stage où puisse s’accomplir 
la connaissance réciproque indispensable : la jeune fille reçue 
au pair, ou rétribuée, aide simplement les sœurs dans tous 
les travaux de la maison. 

2° Soit en raison des. distances, en particulier chez les 
congrégations exclusivement missionnaires. 

Pourtant on voit bien actuellement des congrégations qui 
proposent à leurs anciennes élèves de leur offrir un voyage 
dans un lointain pays de mission, à condition de signer un 
engagement à enseigner là-bas, dans leurs écoles, pendant 
deux ou trois ans, Ce n’est donc pas chose impossible. 
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Mais lorsque la réalisation est trop coûteuse ou trop diff- 
cile, on pourrait envisager le stage dans des postes, comme 
en ont beaucoup de congrégations missionnaires, consacrés, 
dans nos pays mêmes, aux émigrés des territoires de mission, 
Jaunes ou Noirs en résidence, ou de passage chez nous. 

Il y aurait aussi la possibilité de substituer aux stages 
un séjour dans les maisons d’aspirat ou de noviciat qui se 
trouvent dans nos pays — mais ce ne serait qu’un pis-aller, 
faute d’une meilleure solution. 


C) Plus difficile est le cas des contemplatives. Nous y re- 
viendrons. 

Mais pour elles, et chaque fois que le stage préalable n’est 
pas possible, le postulat doit être d’autant plus long que ce 
stage n’a pas eu lieu. 


LE POSTULAT 


A) Puisque les stages préalables, précédés peut-être même 
par un séjour dans une maison d’aspirat, ont permis une 
connaissance réciproque et une adaptation progressive, le 
postulat pourrait être à peu près supprimé, réduit À une 
courte préparation à la vie du noviciat, durant un mois peut- 
être, ou moins encore : une ou deux semaines pour s’appri- 
voiser, connaître les personnes et les lieux, puis la retraite 
de dix jours précédant l’entrée au noviciat, ne serait-ce pas 
bien suffisant, étant donné tout ce qui a déjà été demandé? ? 

Dans l’état actuel des choses, cette période du postulat 


È Je cite ici une remarque de la même personnalité dont j’ai déjà 
arlé : 

« Dans l’esprit même de l’Église, le postulat est simplement un temps 
d’épreuve préliminaire au temps de formation qu'est le noviciat et c’est 
pourquoi je pense que dans votre système le postulat pourrait être effec- 
tivement à peu près supprimé. Mais ici se pose un point qui me paraît 
d’une très grande importance : 

« Vous savez comme moi que le noviciat commence par la cérémonie 
de la prise d’habit. Allez-vous donner le costume religieux à une fille qui 
n'aurait fait que dix jours de postulat ? 

« Personnellement, je me demande si on ne pourrait pas concevoir la 
prise d’habit en même temps que les premiers vœux. Puisque le noviciat 
est un temps d’épreuve, mieux vaut qu’on ne prenne pas l’habit avant 
d’avoir été bien éprouvé... » 

La question est ouverte. Il faut seulement souligner que le droit canon 
laisse toute latitude à ce sujet : « Le noviciat commence par la prise 
d'Habit ou de toute autre manière fixée dans les constitutions » (e. 553): 
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est indispensable, mais il est difficile, pour de multiples 
raisons, à la fois juridiques et psychologiques, de l’utiliser 
pleinement. Il y aurait donc avantage à réduire ce temps 
hybride et généralement assez pénible, qui ressemble à un âge 
ingrat plutôt qu’à une enfance, où l’aspirante a parfois l’im- 
pression de tomber dans une troupe de pensionnaires mal 
fagotées plutôt que d’être introduite dans le chœur des vierges 
qui suivent l’Agneau (et du même coup, on élimine des 
frais inutiles, toutes ces questions de trousseau des postu- 
lantes, de robe noire ou de costume spécial). 

Au total, la suppression du postulat mettrait mieux en 


valeur le caractère du noviciat comme préparation réelle à 


la vie religieuse, et permettrait bien souvent à celui-ci d’être 
plus sérieux, plus authentique. 


B) Dans les cas où les stages ne peuvent être réalisés, et 
toujours dans les monastères, il faudrait au contraire un 
postulat plus long que le postulat actuel. Un an, par exemple, 
comme minimum, ne serait pas de trop; et avec une possi- 
bilité de le prolonger sans permission particulière plus grande 
que celle que donne présentement le Droit, car l’adaptation 
des jeunes à la vie religieuse, particulièrement à la vie clot- 
trée, est plus difficile qu’autrefois. 

Tout le début de ce postulat serait ainsi une sorte de 
stage d’adaptation progressive, surtout dans les Ordres qui 
ont une vie très rigoureuse : si l’on sait qu’on peut, sans 
autre formalité, prolonger ce postulat jusqu’à deux ans, 
par exemple, cela permet de considérer les premiers temps 
comme une simple période d’acclimatation (où il serait pos- 
sible — que sais-je ? — de faire un peu de feu, de manger 
un peu de viande, de dormir un peu plus que les moniales, 
et même que les novices). On peut ainsi faire tout ce qui est 
nécessaire pour consolider les santés, les acclimater douce- 
ment, avant d’essayer leur résistance ou d’éprouver leurs 
possibilités de suivre une règle austère. 


LE NOVICIAT 


M C’est le moment par excellence de la formation propre- 
ment religieuse. Les novices doivent y apprendre le don de 
soi dans l’obéissance, le silence, la régularité, la vie com- 
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mune, s’efforcer de corriger leurs défauts, etc. (cf. can. 565, 
1). Elles sont entrées pour devenir des religieuses. Et 
c'est à cet apprentissage de la vie religieuse que tout doit 
tendre. 


M Le cœur de la formation religieuse est la formation spi- 
rituelle et intérieure. Le noviciat doit être un temps libéré 
de tout, précisément pour le travail intérieur, l’approfondis- 
sement spirituel, le don dans l’amour. C’est un peu comme 
une longue retraite, avec beaucoup de prière, de méditation, 
et une exigence profonde à ce plan — sans vouloir bien 
entendu assimiler purement et simplement le noviciat à une 
retraite qui durerait douze mois : c’est beaucoup plus qu’une 
retraite ou des exercices : c’est un commencement, le début 
d’une vie nouvelle; il comporte donc une certaine refonte de 
la personnalité, un renouvellement en profondeur, avec une 
certaine note d’ « enfance ». 

Il est essentiel d’y établir un climat d’authenticité dans la 
vérité et la charité. On peut et on doit exiger beaucoup de 
personnes qui veulent se donner au Seigneur et qui ont reçu 
la grâce de l'appel — à la fois pour leur fournir une matière 
sur laquelle exercer leur générosité, et pour éprouver la réa- 
lité de leur vocation. Des exigences même très dures ne les 
rébutent pas lorsqu'elles ont un caractère d’authenticité. 

Ce qui les rebute ce sont, s’il en subsiste, ces pratiques 
et ces coutumes qui ont perdu leur sens, et le caractère artifi- 
ciel de certains éléments : horaires, récréations, travaux, 
jeux, fêtes... On s’est efforcé presque partout d’y remédier. 


& Et l’un des éléments qui contribue le plus À cette authen- 
ticité, à ce sérieux, c’est la formation doctrinale qui doit 
servir de base à la formation spirituelle. 

On doit d’abord étudier à fond la vie religieuse elle-même, 
sa nature, sa fonction, les vœux, les règles, les constitutions, 
tout ce qu’une novice doit connaître du Droit canon, etc., car 
elle doit savoir pleinement à quoi elle va s'engager. 

I faut, en outre, au cours du noviciat un enseignement qui 
donne une vue d’ensemble sur la doctrine sacrée, un minimum 
solide : avec le dogme et la morale, il faut travailler d’abord 
et par-dessus tout, l'Évangile, la Bible, puis, si possible, les 
Pères; étudier la spiritualité, spiritualité propre, s’il y en 
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a une, et toujours les meilleurs auteurs spirituels, les grands 
saints, les sources les plus authentiques. 

Il est inutile d’insister sur l’aspect technique ou scolaire 
du travail (puisque le noviciat doit être suivi de plusieurs 
années d’études sur ces sujets) mais plutôt sur son fruit 
spirituel, et sur l’unité de l’ensemble, sur la synthèse sur- 
tout qui est seule réellement formatrice. 


M Formation matérielle et pratique. C’est aussi pendant le 
temps du noviciat qu'il faut former les jeunes sœurs aux 
tâches indispensables à une femme complète, et donner à 
toutes celles qui ne le possèdent pas déjà un solide minimum 
d’enseignement ménager et pratique; on les assure ainsi con- 
tre les dangers de la spécialisation, qui ne sont pas chimé- 
riques : les enseignantes, par exemple, orientées très tôt vers 
des études poussées, sont parfois d’une maladresse ou d’une 
ignorance dommageable dans le domaine des choses concrètes. 

C'est le moment aussi de faire acquérir certaines techniques 
bien utiles, par exemple la dactylographie, de donner quel- 
- ques principes de classement, d’organisation du travail, etc. 


Œ Plus d'efficacité et de maturité. Le noviciat doit ainsi 
apporter la base d’une formation religieuse complète avec 
les éléments qui permettront de bien profiter de tout ce qu’on 
acquerra par la suite. 

Il remplira d'autant mieux ce rôle que la refonte du cursus 
pourrait lui donner un caractère plus mûr, plus authentique, 
plus efficace aussi comme préparation réelle à la vie religieuse. 

En effet les novices ont dû déjà travailler sérieusement 
pour acquérir leur diplôme; puis, au cours de leurs stages 
préalables, elles ont mieux pris conscience de ce qu’exige 
une vie religieuse pleinement donnée, et de tout l’approfon- 
dissement personnel nécessaire pour la vivre à longueur de 
vie. La suppression du postulat leur a évité ce danger qu’il 
avait parfois de créer un certain infantilisme en groupe, 
une certaine atmosphère de pensionnat, des souvenirs com- 
muns de maladresse et de fous rires — les postulantes se 
retrouvant toutes ensemble au noviciat. 

Maintenant les novices viennent chacune d’un poste diffé- 
rent, de cette vie très réelle et pleine de responsabilités, de 
leur travail professionnel, avec un désir longuement creusé 
par l'attente. Elles sont entrées ainsi plus prêtes, avec une 
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volonté plus profonde de se donner; elles sentent le besoin 
précisément de cette formation que le noviciat doit apporter. 


M Durée : Un an? Dix-huit mois ? Deux ans ? 

On peut penser qu’une année ainsi préparée et menée suñit, 
et que la tendance à l’allongement venait de ce qu’on tentait 
d’y loger toutes les études doctrinales. 

Mais il faut peut-être compter avec le fait que tant de 
filles viennent d’un paganisme total, sont dans une ignorance 
réelle des choses fondamentales — et que, six mois ou un 
an de plus, comme chiffre de base, serait bien utile ? 

Ou croirait-on utile d’institutionnaliser la « seconde année 
de noviciat », en usage dans beaucoup d’instituts religieux ? 
La première année est, comme nous le disions, exclusivement 
consacrée au domaine spirituel; la seconde, en gardant comme 
but essentiel la formation des novices (instruction de la Sacrée 
Congrégation des Religieux du 3 novembre 1921), permet de 
les appliquer progressivement aux œuvres et dé les former à 
unir à l’action extérieure la vie de prière et d'intimité avec le 
Seigneur. 


LES VŒUX TEMPORAIRES 
A. — Durée 


La plupart des congrégations tendent à fixer à six ans 
la période de la profession temporaire. On pourrait s’arrêter 
à cette mesure ainsi établie par l'expérience — en répartis- 
sant la durée de chaque engagement au gré des constitu- 
tions : au moins deux périodes de vœux triennaux mais avec 
la possibilité de fractionner davantage : une année, puis deux, - 
puis trois; ou trois fois annuels et ensuite triennaux; ou même 
bien que ce soit peut-être un peu trop morcelé, créant une 
certaine instabilité, six fois des vœux annuels, etc. 

L'important serait que ces six années soient soumises À 
un régime spécial, sous la garde d’une Mère chargée des 
professes temporaires, ou d’une responsable, quel que soit 
le titre qu’on lui donne, dont elles\ dépendraient à certains 
égards, même de loin, dispersées dans des postes divers — 
ceci pour assurer la continuité de la formation et pour garan- 
tir ces six années contre les entraînements du travail matériel 
et les fluctuations dues aux supérieures diverses et aux chan- 
gements de postes, 
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B. —— ÉTUDES DOCTRINALES 


Car la caractéristique de cette période réside dans les 
études. Non plus tant les études profanes comme autrefois, 
puisqu'on les à remises à leur place, avant l’entrée en reli- 
gion, mais surtout les études doctrinales, qu’on pourrait ré- 
partir harmonieusement, avec un temps fort et des temps 
faibles : 


M Au moins deux années à plein temps : Sur ces six 
années, deux années au minimum seraient réservées À cette 
étude doctrinale et dégagées de toute autre activité; pendant 
ce temps les jeunes professes — à moins qu’on préfère les 
envoyer dans un studium — résident dans la « maison d’étu- 


des », que les cours soient organisés dans la maison même, 


ou que le couvent soit assez près d’un centre (Institut catho- 
lique, Faculté de théologie, École de sciences sacrées orga- 
nisée tout exprès pour les religieuses, comme il y en a dans 
plusieurs diocèses). 

Elles dépendent, pour leur vie religieuse, de la Mère res- 
ponsable des jeunes professes, qui réside en cette maison; 
pour leurs études, d’une Maîtresse des études. 

Les deux années d’études pleines ne seraient pas néces- 
sairement placées au début des vœux temporaires, mais plu- 
tôt, avec la possibilité d’une certaine latitude, vers le milieu 
de cette période; car il est souvent beaucoup plus efficace 
qu'après le noviciat, la jeune sœur soit quelque temps « dans 
le bain », plongée dans l’activité charitable et apostolique, 
avant d’être appliquée aux études proprement dites. 


M Quatre années à mi-temps. Pendant les quatre autres 
années, les jeunes professes sont appliquées aux tâches hospi- 
talières, éducatrices, etc., dans les différentes maisons où 
elles sont assignées — soit seules, lorsqu'elles sont capables 
de soutenir seules un travail intellectuel — soit plutôt répar- 
ties par petits groupes, à peu près de la même génération, 
qui peuvent s’entraider, ou dont l’une est apte à aider les 
autres: en effet, elles ne travaillent pas à plein temps aux 
œuvres ou aux activités professionnelles : indépendamment du 
temps consacré dans chaque institut à la lecture spirituelle, 
et en plus des conférences communes, etc., elles doivent 


- téserver un temps 1otable à l’étude (par exemple deux ou 
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trois heures par jour, où deux ou trois après-midi par se- 
maine) — étude obligatoire et contrôlée, qui pourrait être 
guidée par correspondance par les professeurs qui donnent 
les cours des deux années en maison d’études; on pourrait 
également envoyer aux sœurs les principaux cours enregistrés 
sur bandes magnétiques, leur demander des devoirs, des 
résumés de lecture, leurs notes prises à ces cours, etc. : ce 
travail réel, organisé, suivi de près, et pourtant solitaire, pour- 
rait constituer l’entraînement et l’amorce du travail personnel 
qui ne devra pas cesser d’être l’aliment de leur foi et de leur 
vie spirituelle tout au long. de leur vie, après la profession 
perpétuelle — mais alors d’une manière bien différente : d’une 
part avec moins de temps, une obligation moins stricte, 
et d’autre part plus de place pour l'initiative, pour les choix 
et les préférences personnelles, et en fonction des appels 
ou des besoins perçus dans les contacts apostoliques. 


B Programme. Le programme d’ensemble devrait s'étendre 
sur les six années, les deux années d’études à plein temps 
s’articulant avec les études plus diluées faites pendant le 
reste de la période des vœux temporaires. 

Ce programme doit couvrir l’essentiel des sciences sacrées : 
Bible, Ancien et Nouveau Testament, théologie dogmatique 
et morale; les éléments nécessaires de psychologie rationnelle 
et de métaphysique; aperçus d'histoire de l'Église et des 
- grands courants spirituels, etc., etc. 


MB Les spécialisations. Ce dispositif permet une très grande: 


souplesse dans l’organisation des études, et une adaptation 
aux possibilités des sujets, ou aux tâches qu’on leur destine. 
Par exemple, si l’on veut spécialiser une sœur, soit vers 
un diplôme catéchétique, soit pour lui confier un apostolat 
particulier, soit pour qu’elle puisse enseigner, ou être répé- 
titrice ou monitrice, en quelque branche que.ce soit des 
sciences sacrées ou de leurs annexes : Écriture Sainte, litur- 
gie, etc., rien de plus facile que de lui donner, sur les six 
ans, une ou deux années d’études à plein temps de plus. 
C’est une chose que l’on fait si couramment de nos jours, 
lorsqu'il s’agit, par exemple, de pourvoir une infirmière du 
diplôme d’anesthésiste. Férait-on moins pour les sciences 
sacrées ? 

Bien entendu, si cette période des vœux temporaîres est 
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essentiellement consacrée à l'étude doctrinale, il n’est pas 
exclu qu’on puisse aussi demander en plus à telle sœur une 
étude professionnelle, À titre de complément et d’entretien de 
la formation technique ou spéciale acquise avant l’entrée : et 
ainsi, pendant ce temps de transition, serait inculquée la 
nécessité d’entretenir toute sa vie la formation et l’informa- 
tion dans le domaine propre à sa spécialité. 


LA PROFESSION PERPÉTUELLE 


Arrive enfin l'échéance de la ‘profession perpétuelle. On 
peut penser qu’elle est émise avec une préparation aussi 
complète que possible ? 


Une probation plus fonctionnelle. En effet en jetant un 
coup d’œil en arrière, sur l’ensemble d’une probation qui 
serait ainsi organisée, ne semble-t-elle pas plus économique, 
mieux adaptée à son objet ? 

1° La sélection se fait sur une série de tests successifs 
(acquisition d’une compétence utile, stage obligatoire, novi- 


_ciat) qui établit des barrages plus efficaces, et dont l’un des 


plus importants (stages) est avant toute entrée. 

2° La formation est plus complète et plus équilibrée 
chacun des éléments nécessaires (études profanes, formation 
religieuse et spirituelle, études doctrinales) y trouve sa place 
proportionnée, et tout le temps qu’il exige; et les cadres sont 
prévus en fonction de ce qu'ils doivent contenir. 

On doit pouvoir ainsi s'engager en toute clarté avec un 
consentement entier et lucide. 


M Jusqu'à la mort. Dans ces conditions, quand enfin on 
est admis à émettre des vœux perpétuels, il faudrait que ce 
soit un engagement réellement définitif, et que la possibilité 
même de le rompre un jour ne se présente pas à l'esprit. 

Or on ne peut se dissimuler qu'il y a là, à notre époque, 
un grave problème. 


UN ENGAGEMENT RENOUVELABLE ? 


Æ Une difficulté particulière. C’est un fait qu'il y a dans le 
monde où nous vivons une difficulté particulière à un enga- 
gement définitif. Difficulté souvent à s’y décider, plus souvent 
ensuite à le tenir. 
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L'instabilité de toutes choses, le mouvement d'évolution 
sans cesse accéléré, l’angoisse latente, l'exemple multiplié 
des engagements qu’on ne tient pas et des contrats qu’on 
rompt, créent un climat tel que souvent des jeunes hésitent 
devant des vœux irrévocables. Et le reflet de cette instabi- 
lité dans leur propre psychologie, le retard très fréquent de 
leur maturité, font que symétriquement, et malgré toutes 
leurs qualités, leur congrégation a une certaine crainte à les 
admettre à la profession perpétuelle. 


& Une latitude. Ne pourrait-on pas imaginer que le Droit 
laisse la latitude de renouveler, au terme des six ans, des 
vœux temporaires, et plusieurs fois, si on le désire? Mais à 
la condition que ce ne soit pas pour une période trop courte : 
il ne faudrait autoriser ces vœux renouvelés que pour une 
durée suffisante, cinq ou six ans chaque fois. 

Il est évident que ce recul devant l'engagement et que 
cette latitude pour l'acceptation paraissent aller contre l’es- 
sence même de la consécration, de la vie religieuse, don 
absolu et sans retour. Oui. Mais il faut tenir compte de la 
mentalité et de l’ambiance. Ces filles qui hésitent à pro- 
‘noncer des vœux usque ad mortem, n’ont pas moins de 
générosité que leurs sœurs d’il y a un demi-siècle qui s’y 
précipitaient avec ardeur, et après un an seulement de pré- 


-paration; elles sont seulement influencées par un autre envi- 


ronnement, et elles ont conscience de leur propre fragilité 
nerveuse et psychologique, peur de ne pas pouvoir tenir, 
comme tant d’autres, ce qu’elles vont promettre. 

Ce n’est pas l'idéal, bien sûr — et cette latitude accroîtrait 
la possibilité de ces sorties de la vie religieuse dont je disais 
qu’elles font tant d’épaves. Bien sûr. 

Oui, mais n’y aurait-il pas pourtant quelque intérêt à lais- 
ser canoniquement une certaine ouverture dans ce sens? La 
plupart de celles qui se sécularisent, seraient d’ailleurs moins 
« épaves », moins culpabilisées, moins effondrées ou aigries, 
en sortant d’une façon normale, juridiquement et psycholo- 
giquement saine, au terme d’un engagement temporaire ré- 
volu, même s’il a duré des années — qu'après avoir rompu, 
ou demandé la dispense de leurs vœux perpétuels. 


M Revalorisation de l'engagement définitif. Et cette loi 
aurait du moins la portée de rénover le sens de la valeur d’un 
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engagement définitif et irrévocable : en présence du flot des 
sécularisations, on finit par croire que c’est normal, inévi- 
table : parmi tant de personnes qui se sont engagées jusqu’à 
la mort, un certain pourcentage, chaque année, fait tomber 
ces liens pourtant librement assumés. 

Eh bien non, il faudrait à tout prix reprendre ce sens de 
l’absolu de la consécration religieuse. Actuellement, une fois 
terminée la période de quelques années de vœux temporaires, 
(et sauf une prolongation de brève durée, un an en principe, 


qui, comme nous le disions pour le noviciat, et a fortiori, - 


ne peut guère être concluante) on n’a le choix qu'entre re- 
tourner dans le monde, ou se lier jusqu’à la mort. 

Ne peut-on concevoir cette autre solution offerte par misé- 
ricorde, d’un engagement temporaire d’assez longue durée 
et renouvelable? En soi, c’est une œuvre bonne et excel- 
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lente que de promettre pour cinq années de servir le Seigneur . 


sous les espèces de ses petits et de ses malades, dans la 
pauvreté, la chasteté et l’obéissance. Pourquoi ne proposer 
que tout ou rien? Parce que c’est la logique de l’amour et 
l'exigence même du don. Mais ne peut-on citer des exem- 
ples ? sans vouloir parler ici des Filles de la Charité, il y a 
des Instituts séculiers qui n’ont que des vœux temporaires ; 
d’autres n’admettent aux promesses ou aux vœux perpétuels 
qu’au jugement du Conseil, quel que soit le temps déjà passé 


dans l’Institut sous le régime des vœux temporaires. En 
transposant ces normes dans la vie religieuse proprement dite, 


on ne voit rien là d’impossible ou d’irrecevable ? 

Je ne sais ce que vaut cette suggestion ? Ni ce qu’en pen- 
seront ceux qui ont expérience et compétence? Ni si l’on en 
voit une autre qui, sans prendre de moyens draconiens, tende 
à revaloriser effectivement la profession perpétuelle ? 


H Un schéma de réalisation. Si l’on voulait préciser les 
idées, on verrait assez bien les choses se dérouler selon un 
schéma de ce genre : au terme des six années normales de 
vœux temporaires, si la sœur hésite le moins du monde de- 
vant la profession perpétuelle, ou si la congrégation, sans 
vouloir la renvoyer, a quelque raison de craindre de l’y 
admettre, elle émet des vœux pour cinq ans. 

A partir de ce moment, elle est parmi les professes perpé- 
tuelles, traitée exactement comme l’une d’entre elles, jouis- 
sant des mêmes droits (vote, chapitre, etc.) — sauf de la 
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_ possibilité d’être nommée à certaines charges importantes, 


que préciseraient les constitutions, telle que Maîtresse des 
novices, supérieure majeure, ou peut-être économe d’un cer- 
tain rang. 

Au bout des cinq ans, elle est libre, ou de s’en aller, ou 
de demander le renouvellement de ses vœux temporaires, ou 
l'admission à la profession perpétuelle. La congrégation est 
Jibre de l’accepter à la profession perpétuelle (si elle l’a de- 
mandée), ou seulement à une nouvelle profession pour cinq 
ans; pour la renvoyer, il faudrait une raison vraiment sé- 
rieuse, pouvant être prouvée dans les formes juridiques; toutes 
les mesures doivent être. prises pour éviter les injustices ou 
les abus de pouvoir, par exemple un renvoi pour raison 
de santé, ou à cause de la diminution de potentiel de travail 
d’une sœur. 


M Plutôt ne pas faire de vœu qu’en faire sans l’accomplir. 
Ne laisse pas ta parole te rendre coupable, et ne va pas 
dire ensuite à ton ange que tu ne l'as pas fait exprès! 

Ce qui sort de ta bouche, tiens-le, et exécute le vœu que tu 
as fait librement à Yahvé ton Dieu, de ta propre bouche. Mais 
si tu ne prononces pas de vœu, tu ne te chargeras pas d’un 
péché (Qo 5 475; Dt 23, 24; 23): 

Pour les âmes pleinement généreuses et données, pour 
celles qui en ont la possibilité, le chemin droit reste entière- 
ment ouvert, et le don total qui seul les établit réellement 
dans l’état de consécration. 

Offrir un chemin à pente moins raide à celles qui ne peu- 
vent monter d’un trait jusqu’au sommet, est-ce faire baisser 
le niveau de l’ensemble? Si oui, il faudrait y renoncer tout 
de suite. Est-ce éviter qu’un grand nombre se cassent le 
cou ? Qui pourrait le dire? 


O l’heureux temps que nous vivons dans la Sainte Église 
de Dieu, ce temps où il nous est permis, ingénument, d’ima- 
giner. 


Sœur JEANNE D’ARC, O. P. 
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